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وفاء لقيم الروح الأصيلة التى غرسها فى قلوب مريديه وحبا 
عطلیما آ4 وملا فی السير على دریه + »+ 


عبد الحىمحمد قابيل 


۲ شسسکر ونشسدیر ) 

أقد كانت هذه الدراسة ذمرة سنوات طوال » عزيزة على نفسى بذلت 
فيا ما وسعنى من جهد فى إعدادها ااحصول على درجة الدكتوراه فى 
الآداب من قم الدراسات الفلسفية والئفسة بجامعة الشاهرة ثحت 
اسراف اسثاذی اأكر سیخ الفلاسفة المعاصرين فى مصر الاسثادذ 
الدكتور ابراهیم بیومی مدکور الذى كان له الفضل كل الفضل فى ظهور 
هذه المدراسة المثواضعة » وما كان لها هذا ولا توجيهه ودعمه لى م وفيضه 
على من علمه وفلسفته ۰ء عن کل هذا لسادته خالص النسكر والتقدىر 
وأخاص الدعوات بالصحة وطول البقاء جزاه الله عنى وعن سار لامذته 
خير الجزاء ؛ 

كما تفضل أستاذاى الأستاذ الدكثور محمد توغيق الطويل والاستاذ 
الدكتور محمد فتحى الشنيطى بالساركة فى مناقشتى فى هذا البحث ؛ 
وکم استخدت من النافشة » كمأ استفدت من قبل ا ي علسی 
ايديهما فى جامعة التاهرة من علمهما وفلسفتهما ء فلسيادثهما خالص 
الشكر والمتفدير » وجزاهم الله عنا خير الجزأء ء ء ء 


1 


امار اریم 


1 بعد الدراسات المتعددة التى أعدها الباحثون فى مجال فاسغة 
الأخلاق الاسلامية » يعد من باب التجاوز القول مع القائلين انه لا توج د 
فلسفة.أخلاقية فى الفكر الاسلامى » كما يعد من الجور اهمال هذ| 
الجانب. الأصيل فى الغلسفة الاسلامية ء قد يكون صحيحا أن هذه 
الغلسفة ام تأخذ شكل الدراسة أو الكتابة العلمية المنظمة الا غى القشرن 
الخامس الهجرى تقرببا م وهذا يرجع الى كفاية الكتاب والسنة السلفى 
الصالح کهاد وف شد لهم شی حیاتهم المعماية ء وبيان الصواب والخطا فى 
أنماط الاوك الانسانى » الأمر الذى كفاهم مؤونة البحث والنظر فى 
تصوير فواعد ثابنة اسلو کهم ؛ ثكون فى مجموعها فاسفغة أخلاشة خاصة 
بهم. ۰ الا آنه » وبالرغم من ذلك »> لا بمكن لأحد أن ينكر أن لهمسذه 
الفلسفة أصولا عميفة مردها الى الكتاب والسنة أولا » والى ما سرى 
الى التراث الاسلامى من تعاليم الأسعوب التى اعثنقت الاسلام فضلا عما 
أقره الاسلام من سنن العرب فى الجاهلية » وما انتقل الى الثقافنة 
الاسلامية من ثقافة بونائية ورومانية » أو حكم هندية وفارسية ٠‏ والسلوك 
البشرى عرضة لتحول ومحاكاة. مستمرين م ومن ثم كان الفكر الأخلاقى 
فی الاسلام ید ی فی ائجاهین وااضحین : a‏ 


٠‏ الائجاه الأول قوم على طائغة من الوصايا و النصائح والتوجبهبات 
الملوك والرؤساء والوزراء » بل للافراد وعامة المسلمين » معتمدة علسى 
الكتاب والسنة » ومستمدة منهما فى. الاب » وقد صدر عدد من الؤلغات 
فى هذا الباب منذ زمن مبكر » وحمل معظمها عنوان ( مكارم الأخلاق ¢ 
ویهکن آن نذكر بين رجال القرن الثالث الهجرى ابن أبى الذثيا والخر الي 


EES 


والطبرسی وللاخیر کتاب متداول بین آيدينا ء ولا تخلو كتب الحديث نفسها 
من توجيه على هذا النحو » ومنها ما جمع أحاديث معينة المتدليل على 
gE le ASE‏ 
التالية ء ويكفى أن نشير الى علمين اثنين م أولهما ابن حزم فى رسالته 
« مداواة النفوس » وثانيهما بو حامد الغزالى صاحب الموسوعة الكبرى 
« احياء علوم الدين » وهى بحق المرجع الأول لدارسى الأخلاق العملىة 
ق الاسلام » ولم تتوقف هذه الدراسة حتى اليوم » وبين معاصرينا كثيرون 
عنوا يها » ونذکر منهم محمد جاد الولى » صاحب كثاب « الخلق 
الكامل » » وهى دراسة توجيهية ثقوم على ساس النصائح والدعوة الى 
مکارم الأخلاق » مستشهدة بالحكمة والمثل » أو بالأحاديث والنصوص 
الفرآنية "“ ٠‏ ولابد لنا أن نشير أيضا الى دراسة أخرى أشد عمق 
وأكثر اسنثقصاء » وهى رسالة الدكتوراه التى تقدم بها محمد عبد الله 
دراز الى چامعة باریس وعنواأنها : سام مل 1ا10 14 » وشد ثرجمت 
الى العربية ثحت عنوان : « دستور الأخلاق فى القر آن » وهى دراسة 
ثرمی کماآنہ ہار واضعھا ای بيان الطابع العام للاخلاق التى تستمد من 
القر.آن ٤‏ دون آن همل ما قام يه الأخلاقيون الاسلامسون والمفقهاء 
رن ها ك ا راو ا ا 
والخير والشر » وأكنها تتركز حول الأخلاق العملية ٠‏ 


و٬لاتجاه‏ الثانى اتجاه نظرى : يعرض للقضايا والنظريات 
الأخلاقية محللا لها » ومحاولا تفسيرها فى ضوء العقل والنقل » كنظرية 
الخير والأشر » أو كرة الارادة وا لمسئولية » أو الثواب والعقاب أو فظرية 
انواجب والسعادة ء ولاشك آن مفكرى الاسلام فى الترن الثانى المجرى 
وما بعده ء من غلاسخة ومتكلمين » بل من صوفية وفقهاء قد عرضوا 
الشىء من ذلك » ولكن بصور متفرقة ٠‏ ولا يستطيع أحد أن ينكر أن 
المسائين العرب فى المشرق والمغرب قد عرضوا لكثير من المشاكل 
الأخلاقية فى استلال » آو مختلطة با احث السياسية أو الميتافيزيقية > 
ولعل أوضح مثل للدرس الفلسفى للاخلاق نجده. عند « ابن مسكوية » » 


— A 


وان اختلطت لديه الأخلاق بعلم النفس واليتافيزيقا ء والعئزلة من 
سبق المتكلمين إلى البحث فى مشكلة الخير والشر » والحسن والقبح 
العقليين » كما عرضوا! لشىء من نظرية القيم الحديثة » والتصوف 
سوك عملی وروحى وتربية تقوم على مخاطبة النفس وبالتأمل والتدير + 
وکان لابد للفقهاء والأصوابين أن بعرضو'ا لشسكلة الواجب والمسثولية ء 
وأن بضعوا لکل منهما وده وشروطه ۰ ولم بعالج هذا الحائب 
القلسنفى بعد العلاج اللاثق به ٠‏ حا ان بعض المسنشرقين قد عرجوا 
عليه فی نظرة سريعة وغير مسنكملة ء وعرض زكى مبارك للأخلاق 
عند الغزالى ء وعبد العزيز عزت لابن مسكوية وفاسفته الأخلاقية ء٠‏ 
وحاول محمد بوسف موسی آن یوضح « فلسفة الأخلاق فى الاسلام » 
مدنا صلتها بالغکر الیونانی »> کما تناول آحمد صحی (ر الفلسسفة 
الأخلاشة بين العقليين والذوقيين » مبينا وجهة نظر المعتزلة والمتصوفة ٠‏ 
ولم يفت أستاذنا نوفيق الطويل فى كتابه « الفلسفة الخلقية » نشأتها 
وتطورها » آن بقف عند الفكر الاخلاقى الاسلامى ء ولكن بالرغم 
من هذا کله فان مجال البحث فى هذا الميدان لا بزال ذا سعة » وما أحوجه 
الى دراسة شساملة تام شسعثه وثبرز أوضح معاله ٠‏ 


بعد هذا کله فد يکون من الخطا ان یال ان الفكر الاسلامی 
لم بعرض للمشساكل الأخلاقية > ولم بعالجا فی اسنقلال ۽ او لم 
يعرضها عرضا علميا ٠‏ والأخلاق العملية » وهى باب هام من أبواب 
الدراسة الأخلاقية قد عولجت على مر القرون الاضيه فى صور 
شتی ووضعت فیا مؤلفات يعند بها ولا تزال تغذى الأجيال الحاضرة ء 
وفى الأخلاق الأنظرية بحوث ودراسات اة موزعة يمينا وشمالا 
بين مفكرى الاسلام » وعلى الباحث آن يرجع اليها فى مظانها ء وقد 
عبر أستاذنا محمد توفيق الطويل عن ذاك بوضوح فالا : :« یدو 
الأخلاق متغلغلة فى جمبع خروع المعرفة الاسلامية ء بؤكدها القسرآن 
الكريم والحديث النبوى »> وشمكن لها الوصايا والنصائح والآداب 
العامة » وتتغنى بها الاشسعار وتمتدحها القصص والأمشال ٠١‏ ولكن 
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حظ النةكير الأخلاقى علماً مستتلا عن كل هذه الفروع من المعرفة 
دو مو ااا الى دن اون اا الي و افون 
عند أعلام مفكرى العرب ء والكثير مما نقرأه لهم من وجوه التفكيں 
الإخ الى العدذئى بشم بطابسسع علممسی او غلسسفی. 
قد زودهم به التفکیر الأجنبى الدخيل » الذى تھا اهم منڏ آن ائصلو! 
تراث الأمم القديمة ا متحضره مئذ منثصف اأقرن ) الملادى ( 
وآخذوا بنقلون الى العربية كنوزه » ويضيفون اليها الكثير من وحى 
عبقریتهم وفيض خبر اتهم الفئية الخصية () „ 

وندع جانا لك الأراء غر المنصفة الث نت وحود نفیکیں اخلتی 
لدی السلمین كما صنع البارون کارادی فو فى كثايه عن العز الى 

ولم يكن غربيا آن يفل مؤرخو علم الأخلاق من الغرببين الفكنز 
الاسلامى مح آنه حلفة لها انها فی اریخ الفكر الأخلاقى بوجه عام 6 
وكيف نتصور. أن تقوم تعالیم دينية بعيدة عن ساس آخلاقی * وش 
آشرنا من قبل اى عناية الكتاب والسنة بهذه الناحية ء. ولكن "من الخطا. 
آن نز عم أن هذين المصدرين الدينيين يشدمان مذهبا أو مذاهب أخلافنة 
مكثملة » فهما بلا شات دعامة لهذه اذاهب » ولكن علنا آن نظامشها ف" 
عمق وتفصيل لدى الفكرين الاسلاميين ء واذا كائت الأخلاق العملىة 
لا لها من صععْة دينية ظاه ة قد طعت على الأخلاق النظرية ا 
م لها ؛ 1 

حا أن هذه موزعة بين مدارس وباحثين مختلفين ء¿ وعلينا آن 
شسعثها > ون نقدم عنها صورة مكتملة » وهذا ما آخذنا آئفسنا به فى 
بحثنا هذا + ويدور حول اذاهب الأخلاقة الكرى ء واخصها مذهت 
الوأاجب ومذهب السعادة ء وفد قسمنا هذه الدراسة الى بابين 


نفصلين : 


(1) دكنور توفيق الطويل ٠‏ الفلسفة الاخلافية .. نشسأنها وتطور ها 
دار القهضة العربية ٤‏ مصر سنة ۱۹٩۷‏ ص ۱۳١‏ س ۱۳۷ .. 1 

(۲) البارون كاراادى غو ١‏ الغزالى » ترجمة عادل زعيثر ٠‏ مصر 
سنة ۱۹۵٩‏ ص ۱۱۹ وما بعدها.. RT‏ 


کے 


دنصب أو لهما على مذهب الواحب فی حقیقته ومدلاوله م وبعنينا 
أن نشير الى أصول فكرته فى الكثاب والسنة ٤‏ ثم نعرض له فی المدارس 
الخثلغة ين متظمين وفلاسفة » فقهاء ومتصوفة ء ونحرص حقا على 
تحدید ممیز ات اا احب وخصاأثصه 4 وما یقوم عليه من مستولية والزبام 
والمعاصر + ولن فوشا ان نوجه النظر الى ما بمکن أن نکون فد ارند الى 
الكقاغة الاسلامية من مؤّثراث قديمۀ شرقىة أو غريدة ۰ 


وينصب الياب الثاني على ذهب السعادة فى حقيقته ومدلوله 
على نحو ما صورته تعالیم الاسلام » ووجهة نظر اء ارس الاسلامية 
الختلفة ء وصلة ذاك كله بالفكر القديم والحديث ء 


وقد التزمت فى هذه الدراسة بالمنهج التاريخى معولا على النصوصس 
واستنباط ما بستخلص منها من آراء » ولن آعبر عن أحد الأ فى ضوء 
کلامه » محاولا ما استطعت آن آلم الشعث وأجمع المتفرق + ولم بغوتنى 
أن استعين با منهج الارن فاربط الأفكار بعضها ببعض ء وآبين وجوه 
الأسبه أو المخالفة ء ولم قل بتآثیر آو تآثر الا ما قام ليل عليه ٠‏ ولم 
زعم انی بلغت الغاية ولكنى نحوٿ نهوا آرجو آن بتابعه وینلمسه 
الآخرون ء واعتذر سلفا عما آکون ند وشعٽ فبه من خطاً آو زال ء وحق 
ما قال العماد الاصفهانی : « انی رایت آنه لا بکتب انسان کتاباً فی يومه 
الا تال فی غد لو غیرت هذا لکان آحسن » ولو زید کذا کان پستحسن » 
ولو قدم هذا لكان أفضل » ولو ترك هذا لكان أجمل » وهذا من أعظم 
العبر ؛ وهو دليل على استيلاء النقص على جمله اشر ءء 

ومن قبل ومن بعد آرچو الله آن کون عملى هذا طلبا لمرضاته م 
سعبا وراء الكشف عن حقيقة المعرفة » وأآن أكون بذلك قدمت أبنة جديدة 
فى صرح المكثبة العربية الاسلامية ء 

وعلى الله صد السبيل » وما توفيقى الا بالله ء 

عبد الحى فابيدل 


الواجب الأخلاقى فى الاسلام 


ا 


٠‏ القصلالاولت 
الواجب الأخلاقى : مدلوله وخصائصه 
آلو اجب الأخلاقى : 


المواجب ء تلك الكلمة العظيمة السامية مصطلح لم یعرف طریقه 
الى الذكر الأخلاقى قبل ظهور عمانويل كانط أصغد 4١۸١م‏ » فساسوف 
الىاجب الأخلاقى > وذلاك بالرغم من معرفدنا الحديث عن الخفیں _ 
موضوعا الأخلاق ‏ مرتبطا بالفضيلة تارة » وباللذة أو السعادة 
أو..المنغعة َ أخرى » على يد فلاسفة الأخلاق منذ القدم م وان. جاء 
حدیثا يفتقر الى جانب الالر ام »+ كان ذلك واضحا عند سثراط عندما 
ريط بين الفضيلة وألعرفة أو العلم » وبين الرذيلة والجهل ء 


نعم » قد رأینا بعض الباحثين يحاولون آن يقدموا صورة للضمير 
الأخلاقى » كصورة من صور الالزام » مسندلين على ذلك بسقراط » الذى 
تمثلوا الضمير عنده فيما أسماه بصوت الاله فى داخله ° » متنبعين 
ذلك عند من ثوا بعده فى الفلسفة اليونانية م كما استندوا كذلك على 
ما وجدوه فى العهد القديم والعهد الجديد » عند اليهودية وامسيحية » 
مثمثلا فيما انستملت عأيه من صور التحريم التى حاءت بها الوصاايا 
والأوامر الالهية ء وشاع بعد ذلك فی الاخلاق الدينة ء الا آن الحديث 
عن الضمر وحده ن ومحاولة تحدیده ووصغه لا بمکن آن TT‏ فی 
نقدیم ضالة الفلسفة الأخلافة الئی کائت تشد جا نب الالمزام فی 
الآأخلاتى ؛ 


ود ظل الأمر هکذا الى أن ذهب علماء الأخلاق المحمدئثون الى 


)١(‏ دكتور نجيب بلدى : مرااحل الفكر الاخلاقى » دار المعارف »> معر 
PONS aS‏ 
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الأتجاهات الأخلاةية الى اتجاهين رشيسبين » انجاه اطلقوا عليه 


اقم E:‏ . 5 
إللاتحاء الغائی elegy‏ وهو ذاك الاتجاه اذى بدخل الوك 


ما ثرتب عليه من غابات محددة › 


الانسانی فی داگرة ما هو آخلاقى بقدر 
الغايات ء والاتجاه 


قد تكون اللْذة أو النفعة أو السعادة أو غير ذلك من 
الأدیى او اتجاه الو اجب رچه1هخ«060 وهو ذلك الائجاه الذى بعشند 
بالسلوك الانسانى من الناحية الأخلاقية بقدر اتفاق هذا الوك مح 
البداً أى التانون الذى يحكم السلوك الأخلافى دون اعتبار لأية غابة 
آخری "' ء وکان کائط من آيرز المتلين لهذا الاتجاه » حبنما ميز بين 
ميدان ااعلم أي اأنظر ‏ الذى ربط بينه الأخلاقيون القدماء وبين 
الفضيلة س وبين ميداان العمل اذى اعتمد عليه كانط فى نصويره 
انظريته نى الواجب الأخلاقى ٠‏ ومن هنا وجدنا عنده ذاك التمبيز بين 
ما أسماه بالعتل العلمى آو اإنظرى الذى عنى بادراك الحقائق المجردة ء 
وبين العقل العملى الذى عنى بتصوير الحقائق الأخلاقية ٠‏ 


والحديث عن الواجب موضوع متعدد الجوأنب ٠‏ بين دينيه 
وفلسفبه وانسانية » ولا شك فی آنه موضوع فد تصدر الفلسخة 
الأخلاقية فى العصر الحديث » وربما لا نبال اذا شنا آنه بعتبر قمة 
ما وصلاث اله هذه الفاسفة ء وقد نشساءل : ما حى علاقة الواجب كرمز 
للالزام بالعمل الأخلاتى بتحقيق الخير للانسان ؟ وهل هناك تذاثض 
بين اقول بالواجب والتحلى به وبين نشدان الاخسان للذة أو السعادة ؟ 
وآيضا ما هو سر القداسة النى تضفيها دائما الفالسفة الأخلاقية على 
کامة واجب ؟ فلك آمور بعنينا ان نجیب علبها فى ضوء ما آمن به وانتهی 
اليه مفكرو الاسلام ٠‏ 


Ch. a ) Encyclopedia of philosophy, Macmillan published (4) 
Co., 1972, Art, Deontology, vol. . II p. 343, and Teleology, vol, VHI 
Pp. 88 - 89. 


b) P.H. Nowell Smith, Ethics, London, 1961 p. 12-13 . 


س ست 


ألواجب الأخلافى فى الفكر الاسلامى ؛ 


بالطبع لم يوجد آثر يثبت ثناول المذكرين اوضوع الواجب الأخلاقى 
فى تراث الفكر الاسلامى ء ويرجع ذلك أولا الى عدم ظهور الواجب 
كمصطلح فى الفكر الأخلاقى بصفة عامة كما آشرنا من قبل » وثانيا لعدم 
اهتمام المسلمين بالفلسفة الأخلاقة كفن مسقل » حثى قرابة القرن 
الغاس الفخرى غندما طهر ئن متكريه وإولى هذا القن عتاية خاصة غ 
محاولا التوفيق بين الفسلفة الأخلاقية عند اليونأان » وبين المتعاليم 
الأخلافية فى الاسلام المتمئلة فى الكتاب والسنة » والتى كان المسلمون 
يرون فيها الكفاية . ولا إشعرون بااحاجة الى البحث عن فكر أو فلسفة 
أخلافية بستقون منها قاعدة سلوکهم * 

ولکن على الرغم من ذاك لا يمكن لأحد » بريد البحث ”ن نظرية 
أو مذهب فى الآخلاق الاسلامية » آن ينكر وجود آصول آخالاقية مثناثرة 
ابتداء مما هو فب اإكثاب والسنه » الى ما هو موضع عناية سائر القائمين 
على فنون الفكر !الاسلامى من الذقهاء وا لمتدامين الفلاسغة e‏ 
وغیرهم من مفکری الاسلام » الأمر الذى بعين الباحث اذا تمكن من 
القدرة على الصياغة الفنية التى بحناجها TT‏ الآأخلاق على تصوبر 
مذهب آخلاقی اسلامی » وهذا هو ما سنحاوله ونحن يصدد تصویر 
الو اجب فى الأخلاق الاسلامية ء وفيما بلى سنبداً بتثبم هذه الأسول 
فى مظاذها الاسلامية ٠‏ 
ولا س فی الكناب والسنة : 

اذا استعرضئا آيات القرآن الكريم » بحثا عن تحديد دفهمسوم 
للواجب الأخلاتى : وجدنا أن كامة « يجب » أو مشستقاتها لم ثرد فی 
الثرآن الا مرة واحدة » فى قوله تعالى : « ٠١‏ فاذا وجبٽ جئوبها 
فكلوا منها وأطعمو! القانع والمعثر » وهی فى معنى بعيد عن معنى 

. ۲١: الحج‎ )۳( 


۷| 
(م ۲ س المذاهب الاخلافية ] 


آلو جوب اپأخلاتی > وانما ھی بمعنی السقوط على الأرض ء » وأذا إعتبرنا 
الحديث عن الخير والمشر موضوعا وثيق السساة بالواجب الأخلاقى 
وذهينا ننشد ذلك فى القرآن » فائنا وان رجدنا لفظى الخير والشر 
آو ما يراد فهما من نحو المعروف وامنكر » وغيبر ذلك من الألفاظ القرآنية 
التى تحمل نفس المعنى » وکنا نجدها كلها على حد تعبیر « اذ تسیو »۵ 
!اطا وصıûة Descriptive wordS‏ ¢ تقوم على الاشسارة الى حالات 
معينة من السلوك > ولكنها ام ترق الى درجة التجريد المطلوب الغلسغة 
الأخلاقية » التى بمكننا معها المعنى العا م للخير أو الشر ٠»‏ يحيث 
نستطیع أن نصنف تحنه سار الأفعال u‏ » كما هو شان الفلسفة 
الأخلاقة ؛ 


ولم یکن حظ ما ورد فی أأسذة من أحاديث حول هذا اله ضوع 
بأکثر اختلافغا عما ذکرنا إه تان الآيات الشر نة ¢ ولىسىنا فی حاحة السئ 
تدلیل على ذلك لن اأسنة وهی الل الثائى من الأصول الاسلامة 4 
انما جاعت لتوضع ونشرح وتبين ما غمض من القرآن ٠‏ ولعل هذا الذى 
ذکرناه ننفق مع الثول هھ ی شان الكتاب والسنة من آنهما قد جا ءا 
مشستملین على مجموعة من المواعظ والحكم ندل على الخير وثامر با لمعروف 
وننھی عن إلمنكر وناعو الو کک کسن ااا وك 4 واکن کل الحذ من 
أن ناك انها بهذا جكون مذهبا فاسفها هى الأخلان ۶ + 


وظل الأمر على هذا بالنسبة لاكثاب والمسنة » فافثرة طويلة بى 
الفرآان المصدر أأوحيد أتحديد الأخلاق العملسسة فی الاسبلام م 
يفهمه الباحثون على وجه الاجمال بالقدر الذى بحتاجون اليه فى ثصوير 
مضدلة أو فضائل معينة للترغيب فيها » أو تحديد رذيلة أو رذائل معينة 


Ch. Toshihiko Izutsu; The struture of the Ethical (0) 
terms in te Koran, Tokyo, 1959, p. 262 - 263. ۰ 


(۵) محمد یوسف موسی ( الشیخ ) > تاریخ الأخلاق ٤‏ مصر ۱١٤۴‏ 
ص 110 ۰ : 


A 


للثرهیب منها » وعندما پستشکل عليهم آمر پلجأون الى تفسيره » مكتفين 
رجو لیاوا اال و ال کی می اعات رر ارما ورد 
فيه من قصص قرآنى اشتمل على لون سن الترغيب والثرهيب > 
مما يساعد فى افرأر الجانب الأعملى من الأخلاق » دون اهتمام بیحصث 
عن صياغة « فلسفية » للأخلاق الاسلامىة ء ۰ 


انا س الفقهاء : 


أذا کنا لم نلمس د ی القرآن فى عهده اليكر حدودا وإضحة ليان 
ما تعذيه i‏ الأخلاقى فى الاسلام » بل سنا فقط » تحددا لعالم 
الأخلاق العملية م متمثلة فى مجموع الآيات القرآنية والأحاديث النبوية 
التى ثصور الفضيلة أو الرذيلة تحت مسمى اإعمل الصالح أو الحسنأت ¿ 
ومسمى الرذيلة أو السيثات ء فان الأمر فد تطور بعد ذلك بفضا 
رعابة الاسلام قر آنا وسنة للاجئهاد بالرآى ”“ فتد ورد ابن الجوزية 
أن الى ی فد مر معاذا على اجنهاد ریه فما م یجد فبه نصا 
عن الله ورسوله » فقال شسعبة حدثنى آيو عون عن الحارث بن عبرو عن 
أناس من أصحاب معاذ عن معاذ آن رسول الله تر لا بعته الى اليمن 
ا که ف ار ع ا ل ابت فی کثاب الله » 
قال : فان لم پکن فی کثاب الله ؟ قال : فبسنة رسول اله ریق » قال : 
فان ام پکن فی سنه رسول ات ی ء قال آجتهد رآیی م لا آلو ٭ فاں : 
فضرب رسول الله لړ صدری ثم قال الحمد لله الذى وفق رسول الله 
لما يیرضی رسول الله ٩‏ د ثم كانت بعد ذلاك رعاية الخلماء الراشدين 
ثم الصحابة والتابعين اا بالرآی » الحكم فی الأسور التى شستحد 
فى سلوك المسلمين » وام یبرد فی سانها هکم واضح وحريح فى الكتاب 


() انظر ٠‏ الشيخ مصطفى عبد الرازق : تمهيد فى تاريخ الفلسفة 
الاسلامیة ص ۱۲۳ ۰ دکثور عثمان آمین : الجوانیه ٤‏ ص ۱۹۲ س ۱۹۲ ,٭ 


۷ ظر٠‏ ابن قم الكونة ٠‏ إعانم الرتمن هن رج اغالن» 


۹ س 


اا د کان ی نة و ا ا ا و 
الفلسفى للمسلمين وهو علم أصول الفقه + 


وفى ظل هذ! التطور الفكر الفالسفى الاسلامی بدآت نظهر بذور 
الفلسةة الاخلاقية تلك التى e‏ من فكر الفقهاء المسلمين ٠‏ نعم 
قد دار فکرهم حول تحدید ما بنیغی آن کون عليه سلوك الانسان من 
حیث ارتباطه بالامر الالهی من ناحية » ومن حبث علاقته بالثواب 
من ناحه آخری ء ال آنا e‏ ذد e‏ 
ا عرف E‏ ا آو امعابير الخمسة للإفعال » وهى ARIE‏ 
والمندوب والباح والکروه والحرام » وشد تميزت هذه الأصول بنوع 

من التجرید 8 يکن موجودأً فى الأئفاظ الأخلاقية الثى وردت فى 
الغ ر آن م والنى انت تقوم بوصف حالة معينة من المسلوك ء وذلك 
لأنهم قد استطاعو؛ أن مصنغوا سار السلوك الانسانى » الخير مه 
والشرير والحايد » تحت هذه الأصول » بحسب اتغاقه مح الأمر الالمى 
أو عدم اتغاقه » الأمر الذى نسنتطیع معه أن نقرر آنهم بذاك قد ساهموا 
فى تتسييد أساس لفلسفة آخلاقية يمكن الاعتماد عليه فى تصوير 
حقيقة الواجب الأخلاقى فى الاسلام ٠‏ 


واذا اننفانا مع الفقهاء نلتمس عند هم اساسا آخرا الفاسفة 
الأخلاقية بصفة عأمة وفلسفة الواجب الأخلاقى بصفة خاصة » فائنا ثد 
نجده فی تصورهم أصدر الواجب وكف آنهم فضلا عن اعنتد ادهم فی 
ذلك بالکتاب وألسنة ١‏ قد أفسحوا الطريق آمام العقل فى ددد 
الواجب ٭ ونحن تنيع ذاك عند عدد من اعلام الفقهاء + وهاهو أبن حزم 
بذهب فی کتابه فى أصول الأحكام الى أن الفشراآن 
والسنة هما المصدران اللذان لا ثالث لهما االأمر والنهى فى الاسلام (۸ م 


(۸) این حزم ( الحافظ أيو محمد على بن حزم { ¢ الأحكام فی أصول 


کی ک0 ت 


ولكنه بالرغم من ذلك لا يهمل الاشارة الى ما للعقل وحججه من أهمية »> 
نرى ذلك عنده فى تعليقه « صحة الخير » على حجج العقل م حينما يذهب 
الى آنه قد « ثبت آن الخبر لا يعلم صحته بنفسه » ولا کک حقه من 
کذبه » وواجيه من غر واچبه الا بدایل من غیره ٤‏ فقد صح | أن المرجوع 
اليه حجج العقول وموجبانها ؛ وصح آن العقل انما هو ممدز بين صفات 
الأنسياء الموجودات > وموقف للمستدل به على حقائق كيغبات الأمور 
الكائنات وتمييز امحال منها "^ ء٠‏ وابن حزم لم يرق باشارته هذه 
الى أهمية العقل وآدلته وحججه الى اعطاء العقل تاك الدرجة من الأهمسة 
المتى أقرها الفلاسفة المسلمون أو المعتزلة من المتكلمين » حينما نسبوا 
للعقل قدرة على التحسين وااتقبيح أو ايجاد العلل. ا أظهره الله حلاله 
أو حرأما » بل نجده لم يقر اضافة هذا العقل وجعله خروجا عن حكمه ء 
الا أنه كان بذلك من بين الفقهاء الذين عطوا ‏ الضوء الأخضر ‏ ان 
صح هذا المتعسی س ا یمكانة العقل وما یمکن آن کون له من دور 
فى تحديد سلوك الانسان ء وقد تطور الأمر بعد ذلك فى صورة وجدناها 
عند فقيه آخر من فقهاء السادس الهجرى » وهو سيف الدين 
الآمدى م ألذى نجده فى كتابه « الأحكام ) عندما تكلم عن عن الوحوب 
الشرعى يذهب الى ضرورة یکون الواجب یفعله مرجحا على ترکه » 
ومن ثم لا بتحقق الوجوب فى الفعل اذا تساوى الفعل والثرك ثم 
يأثى بعد ذلك فيعلق الوجوب ہما يرجح به من مدح آو ثواب فى حالة 
الفعل » وذم أو عقاب فى حالة الثئرك ء ومن هنا نجد جسديدة 
لدى الفقهاء الى ما يشعلق من مضمون پقوم على الثواب 
أو المنفعة بلعْة الأخلاقيين ء فاذا ريطنا ذلك ہترکیز هم على الأمر الالمى 
المآخوذ من الكثاب والسنة » ٠‏ سستمد منه الفانون الأخلاثی فى 
الاسلام ¢ وجدناهم قد سيفوا الى الجم دين الاتجاهن اللساتدين 
فى مجال الأخلاق الحديثة فى أمر واحد » وان افتقروا فى ذلك الوقت 
الى الصياغة الفنية لكثابة فلسفة أخلاقية » وأقصد بالائجاهين 


٠ ۲۷ المصدر انسابق ج أ ص‎ )٩( 


SN 


الاتجاه الأدبى ogyاDeonto‏ الذى بعتد بالقانون أو اليداً دون النظر 
الى الخاية آو مأ يترتب على الفعسل من نائج والاتجاه الغائى 
yچ٥01ەا‏ الذی يعتد فى الفعل یما ثرتب عليه من نتا او آثار + 
وذلك لأنهم آى الغقهاء س قد رکزوا فى فعل الو اجب على الأمر الالهى 
اذى يجب آن يجیء الفعل طاعة وامتثالا له » کما رکروا على ما برتبط 
باعل من مدح أو ثواب م ومالنرك من ذم أو عقاب ما اذا اننشلذا بعد 
ذلك الى ابن تیمیه سنه ۷۲۸ هھ فی کتاباته الفقهية فنجده يذهب فى 
« الفتاوى » الى الربط بين الأمر الالمى وبين الذطرة الانسانية وبين 
صلاح الانسان وکماله » إذ يذهب الى آن الله لم یمر بأمر الا وقد خلق 
سببه ومقتضاه فى جبلة العبد » وجمله محتاجا اليه » وفيه صلاحه 
وكماله » بل يزيد الأمر وضوحا بربط ذلك كله بما أطلق عليه الفضائل 
الأخلاقية فیؤكد آن الله تعالى قد « آمر بالعلم والصدق والعدل وصلة 
الأرحام وأداء الأمانة وغير ذلك من الأمور التى فى القلوب معرفتها 
ومحبتها » ولهذا سميت معروفا » ونهى عن الكفر الذى هو أصل الجهل 
والظلم ء وعن الكذب والظلم والبخل والجبن م وغير ذلك من الأمور 
التی تتکرها القاوی ٠١‏ واذا عرفنا أن اختيار اين ميه لكلمة 
« الفطرة » مآخوذ من قوله تعالی : « فطرة الله التى فطر, المناس عليها » 
ومن فول الرسول بت الذى جاء فيه : « كل مولود يواد على الشطرة » 
يجاء فى تفسير الفطرة آنها بمعنى الاسلام المجاوب لاعقل » والمساوق 
للنظر الصحي ١‏ ء أنتهينا من ذلك كله الى القول بأن ابن يميه فى 
قوله 'امسالف الذكر قد جم فى السلوك الذی ينبغی آن يسلكه الائسان 
المسلم بين آمرين ٠‏ 
الأمر الأول وقد وافق فيه غيره من الفثهاء » بل وافق فيه المسلمين 
جمیعا ۾ هو کون ااأسلوك لاد وآن یجیء مواغقا لمر الالمى وان شه 
مصلحة ومنفعة للااسان > آما الأمر الآخر والجديد فهو التوحيد بين 


(1۰) اين نيه انفتار ي ج ٠‏ ص aS‏ 
)١١(‏ تفسر الكشاف للزمخشری المجلد ۲ ص ۲۲۲ .. 


~۲ 


ما جاء به الأمر الالهى وبين ما هو مغروز فى فطرة الانسان » ومتفق مع 
العقل والنظر الصحيح ٠‏ واذا استثنينا صفة الايمان بالله م تلك التسى 
يتميز بها المفكر !اسام » ومن خلالها يعلق الأفعال على الأمر الآلهمى » 
لا بقى ادينا من قول ابن تيمية الا القول بضرورة موافقة الفعل 
لاعقل والنظر الصحيح ء أو أننا بالعقل والنظر الصحيح يمكننا أن نحدد 
الوجه اأذى ينبخى أن يجىء عليه الفعل » وبهذا نقثرب من قول فلاسغة 
الأخااق شا دما وكدو من القشيلة و رة وخا دما رط 
العقليون منهم بين العقل العملى وبين الواجب الأخلاقى ٠‏ 


لی ف و ف ار ف انه ال س ا د 
خی اعلام الموقعين ء4 والشاطبى سنة ۹۰ ۵ ی الو افقات ٤‏ حیث نجدهما 
بركزان كذلك على الربط بين الأمر الالمى المتمثل فى شريحة الله لفاس » 
و:الذى يقابل القانون الأخلاقى عند الأخلاقيين » وبين ما فيه مصلحة 
الانسان التى نقابل القول بالعاية الأخلاقية من الفعل + وهاهو أبن القيم 
بۋکد قیام «١‏ الشريعة فى مبناها وأساسها على الحكم ومصالح العباد 
فی المعاشس والعاد » "“ وكذلك الساطبى سغرر أن القاعدة القررة أن 
الشرائع انما جیء بها لمصااج العباد فالأمر والنهى واالاتخير جميعا 
راجعة الى حط الكاف ومصالحه » لأن الله غنى عن الحظوظ » منزه عن 
QM)‏ 


٠ 


الأغراض 


ثالثا - المتكلمون : 

اذا کنا فد وجدنا عند الذغهاء ما دذید فی تصودر الواإجبت الأخلاثى 
من خث الاشارة لى الملصدر الحدد الواجب م وهل هو الأمر الالمی 
آم هو الآمر الآلمی منففا م 'العقل والنظر السحيح ۽ فاننا نجد غتند 
المتكلمين اهتماما بجائب آخر » هو خيريه الفعل موضوع الواجب فى 


. ۲ ابر قيم الجوزية : اعلام الموقعين ج ۲ ص‎ )۱١( 
:الشاطى : الموافقات فى اصول انفقه › نشر المكتبة التجارية‎ )١( 
1 ۰ ۱۹۸ دمصر ج ۱ ص‎ 


ج 


الأخلاق ٤ء‏ هل هذه الخيرية مستمده من اأغعل ذانه آم من آمر آخر خارج 
داك الل ء كو اهر اون به مون فد جرهةا هذا اهر > 
بل آولوه اهتماما خاصا » تحت عنوان « أفعال العباد » ٠‏ وفيه انشسموا 
الى اتجاهين اساسيين : الاتجاه الأول ويمثله المعثزلة » والاتجاه 
تنکمن فی ذاقها 4 اأصدق والأمانة وشسکر المنعم وغار ذلك من الأمور 
الحسسنة هى كذلك لأنها فى ذاتها حسنة » وكذلك الكذب والخيائة والظلم 
ثم اوجيوا عانه الاقدام على الحسن والاعراض عن القررع (۱) lye‏ کانوا 
باون اون ك عى إل فى اخرا خن ال وف اة 
عمل الحسن أو اأخر واجتناب القبيح أو الشر م فذهيوا الى ان الانسان 
العاقل مطالب بمعرفة الله وعبادثه > ومعرفة الفضائل والتحلى بها والرذ ال 
اا کی و ر اا © کی را ی ون 
تسان ااال ر شد ااي الله قال لعن وال الل 
أو ٹحسین ونفبیح العغل 9 
اهت اغوي ن ار اخ ا ر ن خت اة 
الارأدة الخيره 4 أو لمعل العملى + 


٭ وکانهم بهذا قد سبقوا کانط فیلسوف 


الا أن الآمر بعد ذاك قد تطور عند المعترلة التأخرين » حينمسا 
ثركوا القول بان أنحسن وااقبح منعلقان بذات الفعل فحسب » وذهبوا 
الى المقول بان الفءل يحسن وبقبح بسبب الوجه الذى بيقع عليه ء لا ذاشه 
)١ 6(‏ الشهرستانى ؛ الملل والنحل ج |١‏ ص ۷۸ + 
)1٠١(‏ المصدر السابق ص ۷۷ > ۱١۷‏ . 
اليندر السابق ص ۸۸ ٤ ۱١۷ ٤‏ ۱۱۷ ٠ء‏ 


أو لصفة قائمة فيه ٠‏ ولتوضيح ذلك نستدل بما قاله القاضى عبد الجبار 
وهو بصدد الحديث عن « الاحسان » القائم على بذل المال » فقيول 
« ان الوجه الذی له یکون ااخعل احسانا کونه نفعا الغیر » (" وهو يرد 
بذلك على من يربط التحسين بذات الفعل » ومن ثم يرتب حسن الاحسان 
او کونه نعمة على ما يتضمنه فعل الاحسان ذاته من مثسقة الىذل » وايثار 
الو عي الى رولف كهك اقا و اا ر 
فی کون الفعل احسانا أو حسنا » الا اذا تم كونه نفعا للغير » ويضرب 
مثلا على ذلك بحفر بثرین متساویین فيما بتكلفه حفر كل منهما من مثسقة م 
فی مکانین مختغین احداهما فی مکان بعید عن الناس لا سستفيد منها 
أحد » والأخرى فی موضع مسلوك يسنغيد الناس منه ء والمدث بستحق 
فغط على الہثر التی یمک اناس الانتفاع به آكثر ٩۳‏ ء٠‏ بل نجده _ 
آی القاضی ‏ فی موضع آخر يقول رحسن الضرر وایجابه اذا 
علم آن فيه وجه نفع » فهو قول : ( متی علم أن فى الضرر نفعا عظيما 
علم آنه یحسن ٩»‏ » بل نجده پزید الأمر وضوحا فى موضع آخر 
حيث بعقد فصلا عن وجه وجوب الواجب » يثبت فيه أن الفعل الحسن 
يجب لصفة زائدة فيه على حسنه يتثرتب عليها المدح بفعله > والفم 
بثركه م وبعدد وجوه الواجبات فى كون الفعل « دفعا للضرر عن النفس > 
وردا للوديعة » وكونه انصاغا من قضاء دين م وثوفيه العغير حقه 7 ءء 
الى آخر هذه الوجوه + دل نحده بحاول ان بضرب مذلا ذلك من 
الواجيات الشرعبة فيذكر وجوب الصلاة مح العلم بکونھا ( تنھی عن 
الفحشاء والمنكر » ٠١‏ وكذاك الامتناع عن الخمر مع العلم بالوجوه التى 
ذكرها القرآن الكريم فى الحكمة من تحريمها "> ء 

(۱۷) الشاضى عبد الجبار : المغنى ج ١١‏ ( التكيف ) ص ٠١١‏ . 

(۱۸) المصدر السابق ص |٠١۳‏ . 

SAG CAA O 

. ۲۲١١ المحيط بالتكليف ص‎ ٠ انقاضى عبد "الجبار‎ )۲١( 


ا ك 


a — 


أما الاتجاه الثانى فيضيف حسن الأفعال وقبحها آو خيرينها وشريتها 
الى اه تعالى » وآن الأفعال فى ذاتها لا تحمل ما شیر الى کونها خیرا 
أو شرا ٤‏ وانما ھی تصبح كذلك بالأمر أو النهى الالمى » بحدث او افثرضنا 
تغير الأمر الالهى اثرتب عليه تغيير الحكم عليها بالخيرية آو الشرية بحسب 
الآمر أو النهى » يقول الأشعرى : أن الخبر والشر بقضاء الله وقدره ©١‏ 
كما يعلق امام الحرمين آبو المعالى الجوينى حسن الأفعال وقبحها بما 
يتبعها من مدح آو ذم من قول الله سبحانه وثعالى » فيقول : « فالمعنى 


ve 


بالحسن ما ورد الشرع بالثناء على فاعله » والمراد بالقبيح ما ورد الشرع 
بذم فاعله ٩‏ » وای مثل هذا آیضا پذهب السهرستانی فى » نهاية 
الاتدام م بل نراه يغند القول بآن فى الفعل صفات ذاثية تجعل منه 
أمرا حسنا » كما آن فى اافعل اللآخر صفات ذاثية تجعل منه مرا 
قبیحا » الآمر الذى بجعل العقل مازما بادراكها قبل ورود الرسل ٠‏ 
فيقول » ان الأمر ليس هو من قبيل الصفات الذاتية للأفعال » وانما 
هو من قبيل ا )واضعات الى بتواضع غلبها الان بسبب ما ينشباو! عليه 
من ثربية وشرائع يعتقدونها » وآخلاق بتخلقون بها تؤدى بهم الى نسمية 
ما بضرهم قبحا » وما بنفعهم حستا » الأمر الذی نری معه اخثلاف أمثال 
ثلك الأسامى « بعادة قوم دون قوم وزمان وزمان م ومکان ومکان »› 
واخ افة » وما يختلةء بتلك .السب والاضافات لا حقيثة له فى الذات › 
فریماً پستحسن #وم ذبح ااحیوان وربما بستقبحه قوم » ورېما پکون 
باانسبة الى قوم وزمان وم‌کان حسنا وربما پکون قبیحا »( ۰ 


إل أن الأمر قد ثطور لدی الاشاعرة المتأخرين 6 مم حفف من 
شدة الاخثلاف بينهم وبين العتزلة باليسبة لسالة تحسين وتق يسح 


(۲۲) آيو الحسن الاشعرى » مغالات الاسلاميين صن ٠١ ۲١‏ ١٢ل‏ . 
(۲۲) امام الحرمین الجوینی : الارشاد ص ۲٥۸‏ . 

أ ۲) الشهرستائى ٠‏ نذهاية الاقدام ص ۷۰ ۰ 

. ۳۷۲ ا)مصدر السبہق ص‎ )۲٠( 


۹ س 


الأفعال ء فوجدناهم يقسمون القول فى الأفعال الى ثلائة أنواع : النو 

الأول منها يرون انه پحسن وبقبح نسية الى ما ثضمنه من كمال آو نقص» 
ويمثلون الكمال « بالعلم » ٠‏ والنقص « بالجهل » ويذهيون الى أنه 
لا خلاف فی أن ذلك بدرك بالعقل ء وهم فى هذا يتفقون تمام الاتفاق 
مع المعتزلة ء أا النوع الثانى من الأفعال فيذهبون الى آن الحسن 
والقبح به دعود لی ملاءمثه للغرض أو عدم ملاءمته له ) فما يلاثم 
الغٰرض فهو حسن » وما لا پلائمه فهو قبح ء ويمثلون ذلك بقتل شخصس 
معين ٤‏ فهو حسن بالنسة لاعدائه ٤‏ وهو قبیج بالنسبة لأهله ٭ وهم فی 
هذا بلنقون مع المعتزلة فى ظاهر الأمر » الا آن التقاءهم هذا لا یمکن 
الادعاء بأنه التقاء كامل » ذلك لأنهم علقوا الحسن والقبح على أغراض 
الآخرين وليس عاى اأفعل نفسه ء آما النوع الثالث من الأفعال فهو تلك 
الى بستحق عليها الانسان مدحا آو ثوابا ء وهو النوع الذى ظل موطنا 
لزاع ينهم وبين العتزلة ء فالمعثرلة يذهبون الى أنه حسن يدرك 
بالعتل » ویثاب علپه المرء حنی ولو لم رد فيه شرائع م آما الاشاعرة 
فيقواءن بانه بذاته لا هو بااحسن ولا هو بالقبیح » ومن ثم لا پستحق 
على فعاة واا ول دحا حى يفزل به القرع » آمرا أو عط را ٩‏ ء۶ 


الا أن أمر التقارب بين وجهة نظر المعئزلة وبين الاشاعرة قد انضح 
آکثر عند الرازی دة ۰٦‏ ه » وهو أسعرى متأخر تأثر بالغلاسغة » حتى 
صار فپلسوفا بٿدر ما هو متکام » ولذلك نجده بالرغم من تمسکه دصو 
المذهب الأشعرى لا بثردد فى أن بعارض الأشعرى نفسه »> ويناقضه فى 
بعض آراته ٩"‏ » ومن هنا کان التغاڙه مم المعتزلة م وخاصة المعثزلة 


n 


عبد الجبار » المعثزلى المنأخر »> الذى ذكرناه من قبل » والقاضى بأن 


1( انر : الایجی الواافف = ۸ ص ۲۳ 4 اأحھد مين کسکی 
الالام م الشاهرة ُ ج ۲ ھمں +0 -— o۱‏ ۰ 


)¥( دنور ایر أاهيم بد کور : ھی الغسسسكة الاسملامية = ۲ ھەں ۲۱ ۱ + 


إلحسن حسن لوجوده عاندة اليه » وألفبيح شبیح ل وجوه عاکدة اليه » وینكر 
على شسيوخه من الأشاعرة الاعتراض على هذا التحديد الحسن والقبح 
غ أساس أن الوجوه التى تال بها العثزلة أمر غير مفهوم ولا معقول ٠‏ 
ویرد الرازی على ذاك مدافعا عن رآى العتزلة بقوله : « فنحن » آی 
الر ازى نذكر تفسير هذه الوجوه بحيث يصير اراد معه مغهوما ء فنقول : 
لا شك أن الانسان قد باتذ بتناول الخل » الا أن المقتضى احصول تلك 
اللذة ليس هو نناول الخل فقط م بل الموجب له مجموع أمور مثل أن 
یکون قد تقدم أكل طعام طيب الدسم وأن تكون المعدة قوية » فعند تقدم 
ذاك الأكل يكون الخل لذيذا أثل هذه العدة ءء اذا عرفت هذا » فالعثزلة 
قالو! : نحن لا نول أن المقتضى القبح فى الغل كونه قلا فقط » وأنما 
امغتضى مجموعة آمور »› وهو کونه آلا واقعا لا لأجل حباة سايق ٠‏ 
ولا لأجل غرض لاحق » وكذا اقول فى سائر الأشياء الحسنة والقبيحة ء 
فظهر بهذا أن الذين عولو على هذه الححة فی انطال کلام امعثرلة 
م یعرفوا مذهبهم وام یحبطوا بمقالتهم » " ۰ 


آما الماثريدىة ونسددیم الى ایی مشصور الاترددى مسد ۳٣‏ مھ 
شسیح آهل :اة والجماعة کی منطغة م وراء امنهر 4 وموقعهم سین 
المنكلمين وسط بين الأشاعرة والمعتزلة » فيقولون فى مسألة النحسين 
والمنقبيح برأى المعثزلة ""' ؛ وربما كان ذلك لناصرة الاتريدى العقل 
آڪثر مما کان عله بقية آهل السنة والحماعة »> اذ ذراہ ے على خلاف 
الأشعرى الذى فصر الشحسين وال قبح على خلق اله شعالی 4 و على 
الأمر الالمى الذى يصير بمتضاه الفعل حسنا اذا كان الأمر بالفعل 
آو قییحا اذا کان الأمر بالارك اد ذهب الى أن االله ٹعالی هد خلی 
(۲۸/ انظر : فخر الدين الرازى : المطالب العالية > مخطوط فى دار 
الكتب المصرية فى عقاند تیمور ٩‏ د ۱ ص ۲۳۲۹ “٠‏ محمد صالح الزركان › 
فخر الدین الرازی و آراؤه الكلامية ٤»‏ ببړوث ۱۹٦۳‏ ص 0۱۸ ٠.‏ 

(۲۹) انظر : دکتور محمود قاسم ه مقدمة لكثاب مشاهج االأدلة 


لاین رشید 4 :القاهرة نس 1100 ص 1.1 ۰ 


— A — 


کک 


اشر جميعا » وقد ركب فيم القدرة على الأتمبيز والعلم بالمحمود من 
الأمور وا لمذموم وجعل ما ذم منھا قحا فی عقو لهم ؛ وما سحمد منها 
حسنا ¢ کما عظم فی آذهاذهم ابثار القبيح على الحسن ١‏ والرغبة فيما 
ذم على ما یحمد + ودعاهم یما رکيوا عليه » وما آدرموا به الى ابشار 


على القبيح 0 وواضح مما بقوله آبو منصسور اماتریدی آنه فی 
الونغت الذى سام فيه کانسان مسلم يآن من الأمور ما هو حسن وما هو 
قبح م ذهو سام أيبضا أن الله تعالى قد زود الانسان بالعقل القادر على 
الثمبيز بين الخير وااشر فضلا عن قدرته على الربط بين ما بثرثب على 
فعل الخير من عاقية طبية وما بثرثب على فعل الشر من عاقبة سيئة ٠‏ 
وعلى هذا كانت دعوة العقل ٤‏ فعل الخير واأجتناب الشر ء والعل 
اماتريدى بهذا مثفق مع ما جاء فی الق ر آن فی قوله تعالی : « وهدیناه 
النجدين ) دمعنی أن االله قد آودع في الانسان الفغدرة عای االتمندز 
بين طريق الخيں وطريق اشر » ومن هنا كانت مسثوليته عن آى الطريقين 
بخثار ٠‏ وأيضا ميز الماتريدى بين ما هو مركب فى العقل » وبين ما هو 


سی چ ہے وی ری وچ ی می کے 


معروز ی الطب دمعذی الهوى والعردزة وین کف آن العقل قادر على ان 
بسن ما بنفر مده الطبح بادراکه ا رشب عله من عاقية محمودة + 


كما آنه شادر على آن ببح l۸‏ دمدل اليه ااطبح بادراکه 1 درتب عایه 

فی الطبع على اذه عدو ااعثل 4 داك لأن 1 آله تعاای خان اليشر على 
طباثم مدل الى الاد الحاضرة م ونلاعو صاحبها اليه وزننها ھی عینه 
یما رکب فده من ااشسهوات الى ما اليه مثل طبعه 6 وهی تفر عما فيه آل 
وشعبه ٤‏ فصر طدعه أحد أعداء عقله فی النحسين والتقبيح ( Y‏ وعلی 


۱۹۷۰. آبو منصور المائريدى : كتاب الثوحيد » بيروت سنة‎ )٠.( 
. ۲۲ س ۲۲۱ س‎ 

٠ ۲۲۳ امصدر السابق ص‎ )١١( 

(۲) المصدر السابق ص ۲۲۴ . 


TS 


اأنسفى سنة ۰۸ ھ يذهب الى أن اه تعالی قو الخااق مى :الوخد 
لجمیع التفعال حسنها وقسحها ٤‏ خیرها وشسرها »> وآن العدد فاعل مكثسب 
لها بارادته غير مجبور على فع لها ؛ ومن ثم هو مسٿول عن فعله للاقبیح 
أو الحسن » للشر أو الخير » ومن هنا نسبة الأفعال الى الله تعالى من 
حدث الايجاد أو اأخاق » وندستها الى اليعد من حدث فعلها بارادشه 
واختياره ” ء ويتض.ح من قول المنسفى هذا أنه يول فيما يتعلق بمسالة 


نخلص من هذا الى أن المتكلمين قد انتهوا ألى اثبات نوع من 
اموضوعية الخي واإشر » وجدنا ذلك عاى السواء عند المعثزلة وآهل 
السنة والجماعة من أشاعرة وماتريدية م آما ما ثار بينم من خااف فد 
کان مرده فی العأأب الى ما ثار بينهم من حسابات ونعصب وعداء » 
کانت نغذیه فی الدرجة الأولى الخلانات السياسية التى طعت بين 
المسلمن مذذ وفاة الرسول عليه اأصلاة والسلام » بين علويین وأموبين 
وعياسبين »> ومن دار بعد ذلك فى فلك كَل منهم ١ءء‏ ولعل أوضح النظر 
فی ذلك كله كان نظر الماتريدية » الذين كانوا آبعد هذه الفرق الكلامية 
فيما نعتقد _ عن حلبة الصراع » ولذاك كانت نظرتهم بعلب علبها 
طابح الاعتدال ء حيث أقروا أن الأفعال كلها مخلوغة لله تحمل فى ذاتها 
مقوماٽ کونها خبر! آو شرا » وآنه تعالى قد وهب الانسان القدرة بالعقل 
على الئمبيز بين هذه الأغعال من حيث الخير والشر » وبالقرآن والسنة 
دعاه الله الى أن بتجه ناحية !اخير وينتهى عن فمل الشر » مبينا له عاقبة 
ڏل من الانجاهین ۾ مسولا عن اپثاره لأى منهما ء كما افترب من ذلك 
أيضا متاخرو العتزلة والاشاعرة حينما اتفثوا على أن القول بخيريه 
الأفعال آو شريتها يعود الى الوجه أو الوجوه التى نقع عليه الأفعال ؛ 

ولعلنا ندرك بعد ذلك الجهد الذى قدمه المنكلمون فى نصسسودر 

(۳۲) أبو المعين الئنسفى : التمهيد فى أصول الديب ٠‏ مخضطلودل 
بدار الكتب رقم ٤١‏ توحيد ورثة .] ظهر )١ ٠‏ وجه . 


ا 


الأخلاقى فى الاسلام ء 


رابعا س القااسفسة: 


ما الفلاسفة المسامون فلم يعنوا بقضية ااخير واأشر ‏ موضوع 
الواجب الأخلاتى على نحو عناية المتكلمين بها » وربما كان ذاك التسليعهم 
بادیء ڏی ندء بوحود الخبر كقيمة من القيم الثاذت التى تقوم علیها 
الفلسفة وهى : الحق والخير والجمال * ومن ثم کان انشسعالمم بالتوغىق 
بين الدين والفاسفد فى دراسة هذه القيم »> وها نحن نجد الكندى 
مثلا س فى توفيقه بين اأدين والفاسفة ‏ بجعل كلا منهما به دف الى 
ا تحصيل الحق والعمل به » » وتحصعل الحق هو موضوع الفأسفة 
النظرية الثى تعنى بمعرفة اأبارى سبهحانه وتعالى » آما العمل بالحق _ 
وهو موضوع الفاسفة العملية ‏ فيعنى بمعرفة الفضائل والتحلى بها 
والرذائل وتوقيهاً » دموجب معرفتنا بالحق ۰ آی بموجب ما بأمر الله به 
سبمانه وشعالى ء يفول الكندى فى بيانه لوظيغة الفاسفة أنها نشمل 
«علم الوحدانية» وعلم الفضيلةءوجملة ذل عام نافع واأسييل اليه واليعد 
عن کل ضار والاحثراس منه »0 ۰ 


ما الفارابى فیذهب نی نفس الموضوع الى نسم العغل الى عقل 
ذظری وعفل عملی م على النحو الذى سيفه اليه آرسطو ۾ ثم دجعل من 
الل :"الى وة الثى مء الأشان الى عمل ها خب عله أن 


بعمله 9 ثم نراه عندما دتحدث عن المعقو لات الأولى انى بعئلها 

العفل 4 بجعلا لمل على الوقوف على الحميل والقبيح أو الضبر 
Ch, Dr . Ibrahim Madkour ; La place d’al Farabi wo)‏ 

dans L’ecole philosophique musulmane, paris, 1934 p, 137. 


هنری کوریان : تاریخ الفلسفة الاسلامية ۰ نروت سنه ۱۹٩٩‏ ص ۲)۸ ٠.‏ 


نب 0 س 


i 4‏ ا a e‏ 0( 
والشر » مما من أنه أن پتحلی به آو بتجنبه الانسان فى فعله م 


آما ابن سينا تاميذ الفارابى وشارحه فلا يخرج عمن سبقوه عندما 
نجده آيضا يقسم الغاسفة ألى عملية ونظرية على النحو المذى وجدناه 
عند الكندى والغارابى » ويجعل من مهمة الفلسفة العملية معرفة الخير 
والشر ”"“ اللذين هما مخلوقان لله تعالى » يحدثهما فى الأشياء الئى 
یثرکب منها العالم » وبها تم ما فيه‌من نظام ٩"‏ 


۰ 


ما این مسکوده سنة ٩۲١‏ هھ الذى اقب « بعلم الثالكف » ٩‏ 
لعنايته بالجانب العملى آو 'لأخلاقى من فاسفة أرسطو « المعلم الأول » 
سے عد المفار ایی ا المعلم الثانى ( اادى عذنی بالچائب النظطرى من فلىسفة 
أسلامی فی میدان الأخلاق 7 ي اذا ذهینا نتفر ی ۶ ريه فی موضو ع 
عئه انه بعد من اهم ما کٽب فی فة الأخلاق الاسلامسة حشسی 
عصره ٤‏ » فاننا نجده بعقد المخالة الثالثة منه عن الخير والسعادة » 
محنذا ها حذو آرسطو + دفرق دين الخبر والسعادة ذهب الى ان 


الخر هو امر مطلق بعذنی ) الغاية الأخبرة € وآما اأسعادة ھی » کار 


ا الق اة شن ا 6 واي : 
دی دور د تاریخ الفلسفة فى الاسلام ص f.‏ ,* 
۷ ى ا الل الدع ا 6 فع 


۳۸) ابن سينا ٠‏ ريسالة غى سر القدر ( ضمن مجموعة ) طبع الكردى ٠‏ 
القاهرة سنة ۱۹۲۸ ه ص ۲)1١‏ . 

(۳۹) (العاملی : أعیان الشیعة ج :۱ ص ۱١۹‏ طبع دماشق 
نة ۱۹۳۸ م ۰ 

(.) ده عبد العزيز عزت : ابن مسكويه وفلسفة الأخلافبة »> فشر 
عيسى الحلبى بالقاهرة سنة ۱۹۲1 ص ۸ . 

Donaldson ( Dwight M. ) ; Studies in Muslim Bthies, (¢ |) 

London, 1963 p. 122. 


N — 


کس 


ما مضأف الى صاحيه » 4 » ثم يدخل بنا بعد ذأك الى الحدبث عن 
افسام الخير ““ ء منتقلا بعد ذلك الى تحليل النفس الاتسانبة وشواها > 
وكيفيه ترتيب هذه 'لقوى ليتحقق للانسان السعادة ااشصوى » يما أسماه 
بتحصيل الفضائل المقابلة للتقسيم الثلاثى للنفس » وهو الامر الذى 


وعلی نهج فلاسفة المشسرق الذين مثانا لیم بالکندی والفارادی 
وأبن سينا وابن مسكويه سار فلاسفة المغرب م ابن باجه وابن طفييل 
وابن رشد » غير عابئين ببيان ماهية الخير م بل منشغلين ببيان الوسياة 
الى دراك الخير اذى هو محور سعادتهم ٠‏ مركزين فى ذلك على اعداد 
النفس لتصلح لهذا العمل !لجليل » وان بدا على ابن باجه وابن طفيل 
فى هذا مسحة صوفية » لا تخلو أحبانا من صنعة رمزية ©“ » ولعل ذلك 
كان راجما الى الحملة التى شنها الغز الى على الفلسفة والفلاسفة » مضمنا 
اها كتابه « تهافت الفلاسفة » الأمر الذى نجد معه ابن رشد الذى 
چاء بعد هما » وپالرغم من انسادئه بما قدماه من فلسفة م بتخلص مما کان 
ی ھا د و و وو وا کی ت ا 
من عقدة اتهام الغاسفة بالتكفين والتبديع » وقيامه بالرد على الغزالى 
الذیى ضمنه کتابه « ثهافت الثهافت » » ولعله اذلك لم یجد ضیرا فی 
شناولالقشابا التي آئارها اتكلمون والفلاسخة فى اشرق وإلرد عليها ¿ 
ويعنينا من هذه ا'#ضايا القضية موضوع دراستنا ء وهى قضية الذير 
وافر وخوم الراو اااي ے ان د وا رای 
قريب أو مشابه لرآى المعثزلة ء منكرا على السلفبين أو آهل السنة تعليقهم 

(۲)) ابن مسكويه + تهذيب الأخلاق وتطهير الاعراق “٠‏ الشامرة ۱۹٥۹‏ 
س ۷۷ . 

. انظر : المصدر السابق ص ۷۸ وما بعدها‎ )٤١( 

١ انظر ؛ دكتور ابراهيم مدكور : فى الفلسفة الاسلامية ج‎ ))٤( 
> تاريخ الفكر الغنسفى فى الاسلام‎ ٠ دکتور محمد على أبو ريان‎ ٤ ٥۲ ص‎ 


الاسكندرية سنة ۱۹۷۲ ص )٥١‏ . 


WW 
) س المذاهب الاخلاقية‎ ٣ م‎ ( 


خيرية الأفعال وشرينها على الأمر والنهى اللآلمى » واصفا ذلك بآنه فی 
غاية الشستاعة » ومؤكدا أن الخى وااق ر هما كذاك بذاتهما » وآنهما مخلوتان 
۰ لله تعالی 2ء“ ٭ ثم دسایر أمن رشد سابشه من الغلاسغة م فبجعل هذه 
الأشباء الخيرة او الشريرة موضوعاً لأحد قسمں المعلم والعما » الذى 
أسماه بالأخلاق 4 بالاضافة الى القسم الآخر من العام العملى الذى أطلق 
عله « الفقه » والفقه والأخلاق عند ابن رشد يعذيان ر امنقال الأفعال 
التى تفيد السعادة » وتجتى الأفعال المتى تفيد الششاء ». ا“ ؛ 


نخلص من هذا كله الى أن الغلاسفة المسلمين قد اتفقوا جميعا 
ى القول بموضوعية الخير والشر فى الأفعال الانسانية » متابعين بذلك 
a‏ المعتزلة وانانريدية من المتكلمين » وسبق الاشارة اليه ٠‏ الا 
نهم قد عنوا بامر آخر » م پعن به التکلمون من قبل » آلا وهو وسیل 
ادراك هذا الخير الذى يهثل مضمون الواجب الأخلاقى ء آو الذى يقوم 
علیه الواجب الآخلاثى فی الاسلام ۰۰ آلا وهو العقل ء محاولسين 
e‏ ادراكه لهذا ألخير من قوى أخرى تنازعه السيطرة 
ان ٭ + ساثرین فی هذا على نھچ الفلاسفة البونان E‏ 
TG‏ م النفس ٭٠‏ 
ذلك التقسيم الثلائى المشهور عند افلاطون ء e‏ سيطرة القسم 
الأسمى بالنفس ألعاةلة على ما يسمى بالنفس ا ا الغضبية› 
وتارة أخرى قائاين بنظرية التوسط الأرسطية + ومرة ثالثة بقولون بهما 
معا فى آن واحد » كما لا بخلو الأمر عندهم أحيانا من القول بنزعة 
صوفية ٤‏ تطالب باز هد فى مطااب البدن الادية من أجل تخليص ١‏ لنفسٍ 
العقل من مسطرة البذن يما هة من نفل ومادنة ».هن أحل. إثاحة 
))٥(‏ انظر : ابن رشد : مناهج الأدلة »> القاهرة نة ٠۹٥٥١‏ 
E‏ 
اق RT‏ قاسم لث E a‏ 


()) ابن رشد : فصل الال فيما بسن الحكمة والشرييعة من الاتصال» 
یروت ۱۹٦۱‏ ص )١‏ س إت . 


س ۳ س 


الفرصة للعقل لادراك ما هو خير » وتمهيد السبيل أماده لتحقيق سمادة 
الانسان ء وقد فصانا القول فی هذا فی حدیثنا فی الباب الثانی عن 
السبيل الى أدراك السعادة ء 
* * #* 

حقيقة الواجب فى الأخلاق الاسلامية : 

لا يمكن نا أن ننكر آنه قد سبق الى ذهننا ونحن بصدد الحديث 
عن حقيقة الواجب فى الأخلاق الاسلامية م صورة الواجب الكانطى فى 
الخلسفة الأخلاقية » ولكننا نود أن نؤكد منذ البداية أن ذلك لاأ يعنى 
نذا نعنبر هذه الصورة هى الصورة ألمثلى أو الفريدة » محاولين أن نرتي 
الأفكار الاسلامية بحيث تجىء الصورة الاسلامية للواجب الأخلاقى 
مطابقة لها تمام ااطابقة » بل اننا ننظر الى صورة الواجب الكانطى على 
ساس أنها الصورة التى نساعت فى الفكر الأخلاقى » ونحن نحاول أن 
نصل من خلال الأفكار الأخلاقة فی الاسلام س والثی آشرنا من قبل 
الى بعض منها عند المدارس الاسلامية المختلفة _ الى صورة للواجب ء 
أعلها نثفق ولعلها تخئلف مع اأصورة الكانطية » وسنثسير الى ذلك الائفاق 
أو الاختلاف فى حينه عن طريق القابلة بين الفكرة الاسلامية » وما يقابلها 
فى الأخلاق الان انية بصفة عامة ؛ 


وأصطلاح الواجب فى الأخلاق قد ظهر ليؤكد الالتزام بانعمل 
الأخلاثى دون نظر لا پترثب عليه من نقائج أو آثار “ آو قد جاء 
بعبارة أخرى _ ليؤكد أن الواجب أو العمل الأخلاقى هو العمل الذى 
يكون فقط الحثراما للقائون أو اأقاعدة الأخلاشة الئى يشر عها العقل * م 
بحپث لو ندخل فى الدافع إلى عمله آى أمر آخر غير هذا الاحثرام 


Ch. The Encyclopedia of philosophy ; Art : (fV) 
Deontological Kthics Vol. II p. 343. 


Ch . The Idea of Duty, in Britannica great Books, (A) 
The great Ideas, Vol II p. 363. 


— e 


لأخرجه من نطاق العمل الأخلاقى ء٠‏ ولا شك أننا فى الفكر الاسلامى 
نجد من الآصول الأخلاقية التى تحدد سلوك الانسان المسلم ما يقترب 
من هذا وان لم يطابقه تمام المطابقة » مثال ذلك العمل لوجه الله تعالى » 
دون انتظار لا بيترتب عليه من آثار » أو أن العمل الأمثل للانسسان 
اإسلم هو العمل الذي لا بعمله الا ابثعاء أرضاة الله دون نظر الى منذعة 
دنيوية أو آخروية ٠‏ وان كان ذاك لا يمنع فى الاسلام من استحقاق المرء 
الثوْب على عمله من جهة الله تعالى ٠‏ وفيما بلى سنستعرض هذه 
الآأصول : 


والعمل لوجه الله يعنى فى الأصول الاسلامية العمل الذى بأثيه 
المرء طاعة وامنثالا لأمر الله »> الذى بعد بمثابة القانون الأخلائى فى 
الاسلام » دون انتظار لأية :تيجة نثرشب عليه فى هذه الدنيا » بل قد بصل 
به السمو الى عدم النظر ألى الجزاء الآخروى على الفعل من قبل الله 
تعالى ٠‏ ويظهر ذاك عند المسامين الذين يصلون الى درجة القداسة 
أو يمثاون المثل الأعلى فى الأخلاق الاسلامية ٠‏ التى لا فصل فيها بين 
الدين وبين الأخلاق ءء ولعل من الأمثلة التى تعبر عن هذا الاتجاه 
المثالى » ك اأصوفية الأو اكل العروفين باازهاد » والعباد الذسن 
نمثلو ا السلوك الأخلاقى فى عبادة الله طاعة وامنثالا له » دون نظر الى 
آية نتيجۀ پنئظرونها من وراء سلوكهم » وآنظر مثلا ا رابعة العدوية » 
بعد آن تزهد فى الدنيا نراها تزهد فى ثواب الآخرة أيضا > عندما 
تقول : « ما عبدته خوفا من ناره ولا حبا فی جنته » فأکون کالأجير 
السوء » یل عیده حیا له وشوا اليه ¢ 0 ٭ فائنظر فی ئول رااسعة 
هذا لنراها كيف رفضت أآى مقايل لسلوكها الذى هو عبادة الله سبحانه 
وتعالى ٠‏ 


(۹)) دکتور محمد مصطفغی حلمی : الحب الاآلھی ص ٠ ٩٥٩‏ دکتشور 
أنو الوفا التفتازانى : مدخل الى التصوف الاسلامى » الفاهرة ۱۹۷۲ ص ٠١١‏ 


سیا ت 


ولعل هذا الاتجاه الأخلاقی ينفق آيضا مع ما آقره الممسلمون جمعا 
مما يعرف بأخلاق الأريحية بانوهام«ە ١‏ والتى بعبرون بها عن 
شسبم المسخاء والكرم والمروءة والجود » وكلها تعنى _ مع فروق طفيفة _ 
العمل على البذل والعطاء دون انتظار لقابل » وهى أخلاق عربسة أبفى 
عاسها a‏ أن خلصها مما ر آه فيها من نقص مثل المبالغة فى 
اليذل أو العطاء ألى الحد الذى يؤدى الى الافقار أو الاضرار بالنفس 
آو الأهل مثلما نقل عن « حاتم الطائی » * فکان قول الله تعالى فى 
هذا الشأن داعيا الى الاعتدال : « ولا تجعل يدك مغلولة الى e‏ 
ولا تیسطها كل الأبسط فنقعد ملوما محسورا “٠)‏ ء كما خلصها كذلك 
٠‏ مما كان يضمنها العرب من غاية لا أخلاقية ء٠‏ تقمثل فى التفاخر بالقبلية 
والتعالى على حساب القبائل الأخرى » فالغ الاسلام ذلك من اساسه 
بدعونه الى التو اضع وبعغْض التعالى والعجب » څول تعالی : « ولا تمشی 
فى الأرض مرحا » انك أن تخرق الأرض وان تبلغ الجبال ولا ١ء‏ 
كما أصبح فى الاسلام لا مجال التفاخر على العير الا بفضيلة التقشوى 
یقول تعالی : « أن اکرمکم عند اله آتقاکم ۲“ كما جاء عن الرسول 
ا فى الحديث :لصحيح #وله : « با آيها الناس آلا ان ربكم عز وجل 
واحد » آلا وان "باکم وااحد ؛ آلا لا ذضل لعربی على عجمی آلا لا فضل 
لأسود على أحمر الا بالتقوى » "“ بقى بعد ذلك أن خلق الاريحية لم 
يعن الا بالعمل ااخااص لوجه الله أو طاعة القانون آو القاعدة الأخلاشة 
فى لاام + 


Ch. Donaldson ( Dwight M. ) ; Studies in Muslim (oe) 
Tthics, Pp; 4. 
٠ ۴۷ / الاسراء‎ )0١( 
۰ ۲٩ الاسراء‎ )٥۲( 
E BE / الحجراث‎ )٥۴( 
٠٠۹٥۰, الفاهرة‎ ٠ انظر : ابن تيمية : اقتضاء الصراط المستقيم‎ )٠٤( 
۰. ۱٤ س)‎ 


ل 


وقد نحا الغخرون الاسلاميون نفس المنحى نقريبا فى كتاباتهم 
الأخلاقية نرى ذلك عند الراغب الاصفهانى حينماء بتحدث عن وجوب 
اكتساب الفضيلة المحمودة فيذهب الى تقسيم الغعل الانسانى الى 
ما هو دنیوی وما هو آخروی مع تفضيل الآخروى منه على-الدنيوی 
من حيث الغاية وااقصد » ثم يتحدث عن كمال .الغعل الآآخروى فيشثرط 
عد آمور من ينها ضرورة ألا يقصد الا المكرمة » والكرمة عنده.نعنى أن 
يكون الغعل طلب أرضاة الله تعالى » استنادا الى قوله تعالى : «١‏ مشنل 
الذين ينفقون أموالهم ابتعاء مرضاة الله » ء كما يشترط من بينها أيضا 
آلا يقصد به جاب منفعة دنيوية أو دف مضره » بل اذا طلب الائنسان 


فینبغی آلا بقصد بغعله جلب منفعة آخروية » فييعد عن. سلوكه شبهة 
انتظار اأثواب کعوذضس على ا وينحو أبن ليمنة سن ۷۲۳۸ ۵ 
نفس المنحى ”* حينما بتكام عن العمل الصالح باعثباره فضيلة 
اسلامية » فيؤكد ضرورة آن بقصد به وجه الله تعالى م مستدلا على ذلك 
بالق ر آن والسنة من نحو قوله تعالی : بلی من اسلم وجهه لله وهو محسن 
فله اچره عند ربه ۔ ولا خوف علیهم ولا هم پحزنون * « وقول اأنبی 
ا : « انما الأعمال بالنيات وانما لکل آمریء ما نوی » فمن كانت 
هجرنه الى الله ورسوله فهجرته الى الله ورسوله ومن كانت هجرته لمدئيا 
يصبيها أو امرآًة نکحها فهجرته الى ما هاجر اليه “١)‏ ء 
وغى هذا الام نستطیح أن نؤكد ظهور الفضيلة الأخلاقية فى 
الاسلام » أو العمل الآخلاقی فى صورة تخففت فبها من الثركيز على العغاية 
المخمثلة فى طلب اللذة أو السعادة أو المنفعة » و على الأقل لم تجعل 


.٠٤۲ الراغب الاإصفهانى : االذريعة ألى مكارم الشريعة ص‎ ٠ :انظر‎ )٥٥( 
, ۱١۷ اتظر : ابن تيمية : العبودية ص ۱۳۹ س‎ )٥١( 

٠ ٠ ء‎ |١١١ / البقرة‎ )٥۷( 

(۸) رواه البخاری ومسلم عن عمر بن الخطاب رضي الله عنه , 


ویهذا قرت من صسور د الواجب الأخلاتى فی الغأاسفغة. الأخلاقة وان 
لم طايه ۰ ۰ 


الثواب والمقاب : 


قد بصطدم المفكر الأخلاقى فى الاسلام » وهو بصدد تحرير الفعل 
الانسانى من طالب المنفعة آو دفع المضرة فى الدنيأ أو فى الآخرة › 
لل ته الى درط اين امن اهلاي ا اراو لفات 
كميدآ أساسى يفره الدين الاسلامى ء وكيف بوفق بين التصديق بصحنه » 
وبين عدم القصد اليه فى اتاننا للفضيلة » وقد ظهرت الاجابة على هذه 
الملسالة واضحة فى رد أهل السئة فى الفكر الاسلامى على قول 
ا روه ا ا اة وتال اتان جلى خعة الين 
أو لأخير م ومعاقينه على ارنكابه فعل القبيح أو اشر » من خلال حدیثمم 
عن اوعد والوعيد ء وكان نقد آهل السنة لهم فى هذا اعثمادا على أنه 
لا پنبعي أن پوجب الانسان على الله شيا » ثم أن المثواب والعقافب 
من بل االله سیک نه »> هو أمر من قبیل الغفضل آو 'العدل + وقد ذهب 
أبن تمده الى شىء من هذا القييل تعد أن کد ضرورة أن بۆئى الفعل 
الائسانى طلبا لوجه الله » ثم فل ن الل وتن دخول الجنة كاناة 
ومجازاه من شيل الله سبحانه وتعالى الانسان عليه » فجعل دخول الجنة 
وان كان مرتبطا با!عمل الصالح » فهو ليس على سبيل المعاوضة والقابلة ء» 
كما آنه لیس سببا ضروريا لهذا الجزاء » بل قد يكون الجزاء م وهو 
دخول ااجنة بدون العمل ء ويذكر للئدليل على أن ارتباط الجنة بالعمل 
الصالح ليس من قبيل العوض خمسة أمور » يستمدها من الكتاب 
والسنة » وخلاصنها ؛ ا 

ألا + أن الله سبخانه وتعالى لبس محتاجا الى غمل الاد + كما 
يحتاج الخلوق الى عمل من يستأجره لجاب منفعة أو دفع مضره » ومن 
ثم پعطونه ما بقابل ذلك ۰ 


س 


ثانیا : ان ات سبحانه وتعالی هو ااذى خلق العبد وأحباه ورزقة › 
وخلق العمل ويسره للعبد » وحبب اليه الايمان وكره اليه الكفر والفسوق 
والعصيان م فكيف يتصور أن يكون العبد على الله عوض وهو خلقه 
وآحدثه وأنعم عاه به »+ 


ثالثا : ان عمل العبد مهما بلغ من قدر فهو ضثيل بالنسبة الى ثواب 
الله سبحانه وتعالى » بل ان آمل أجزاء الثواب يستثوجب اضعاف عمل 
انام ا6 ما ةا اله مظان الماوضة والهااة : | 


رایعا : أن نعم الله سیهانه وتعالی على العباد ل تحصی م وان نطق 
الاجنهاد بالقول بالعاوضة الذى يؤدى الى الاأضرار باأجتهد نفذسه ء٠‏ 


خامسا : ان الانسان کانسان » وما يتسم به من ضعف وقصور 
ياه كدي الخطا و اله وا عفن ااه متخا رخال كن ااا 
وثثبله أحسن ما عمل الانسان لها استحق الانسان ثوابا ء ولهذا فال 
ا : ۷« من نوقش الحساب عذب ء قالت عايشة : يا رسول الله : اليس 
اللہ یقول : فآما من اوتی کتابه بیمینه » فسوف بحاسب حسابا یسیں! » ۹“ 
ال ذلك امرض وهن رن الحا فد 6 وع لرل امان 
الله تعالى آن يدخل الانسان الأجنة بدون عمل بقول ابن تيميه : « لكن مع 
هذا فالعمل الصالح فى الدنيا سبب لدخول الجنة م وان کان الله پدخل 
الجنة بدون هذا السبب » كما يدخل الأبناء تبعا لآباهم » ويس كل 
ما یحصل بسبب لا یحصل بدونه › کا موت الذی يکون بالقتل ويکون 
بدون القتل » ومن فهم آن أاسبب لا پوجب المسبب » بل لابد آن يضم 
الله البه آمورا آخرى » وأن يدفع عنه آفات كثيرة » ونه قد بخاق المسبب 
يدون السيب 2 انتح a‏ حفيقة الأمر من هذا وغبره ¢ ٭ 


(۹) الانششاق : ¥ س ۸ .۰ 
)1١(‏ ابن تيمية : جامع انرسائل (رسالةفی دخولالجثلة )ص۹۸٤ ٠١١۱‏ 
(11) المصدر السابق ص ٠١١‏ . ۰ ۰ 


ل 


س ي — 


جر 


هما رة الواجب والايجاب + من حيث a‏ “ وفاعل کل منهما ‏ 
فال کت ا فده ت ي الف الذي مت امات ف داه حل 
واجبا لا لشىء آخر خارج ذاته » أما الايجاب فالمقصود به الأمر أو الالزام 
بهذ! الواجب من .خارجه » آما من حيث فاعل كل منهما » فغاعل الواجب 
هو الائسان الذى قوم بفعله ألوجه الذى عليه قد وجب م والقائم 
مقثضيات فى ذاته » أما فاعل الايجاب فهو الله سبحانه وتعالى 
زغ نایا ار اكت بك الد مه رفي مقا داك هه عة ادا 
ا بنتکافه فی سیل ذلك من حهد ومسغة وحثی ل دوصف اله تعالی 
بالظللم للعبد _ تعانى الله عن ذلك _ الا آنه لا علاقة فى ذلك بين الاثابة 
وکون النعل واجہا » بمعنى آن الله سبحانه لو لم بثب العبد عليه أكان أيضا 
الفعل واجبا » ويضرب القاضى عبد الجيار مثلا لذلك اللحد الذىلا يمن 
بالله » ولا ينطبق عليه التكليف من قبل الله تعالى م ولكنه بالرغم من ذلك 
يدرك كون الواجب واجبا ٠‏ بل ويزيد الأمر وضوحا من خلال أجابته 
على ساگل عما اذا کا ن الثواب هو Ale‏ وجوب الواحب من عدمه ؟ فېچييه 
بشوله؛ ان استخفاق الثواب هو الذى بحسن لأجله الأايجاب من جهة 
الله تعاای » لأنه اذا آلز زم العيد ما بشق فقد تضمن ما ڀخرج عن آن کون 
ى حكم الظام ء ولا يصح ذلك الا بالثواب » لأنه لا يستحق على الواجبات 
ا ا الت ا ا و ی ا کی اک هی اه کي 
حسن الایجاب آن بكون هو الوجه فى وجوب الفعل » ثم يعدد القاضى 
عبد الجبار الأدلة على هذا » منها » آن من لم بعرف الثواب فقد عرف 
وجوب رد الوديعة وقضاء الدين م بل من جحد ذلك (آى الثواب والعقاب) 
فانه يعرف وچوپهما ۰ ثم بسثدل آیضا بقول آبی على الجبائى أن من 
ا کک ا۷ ی ی ر اهت وتء فلو کان الو اکت 
یجب لأجله لكان الذدب ضا یجب لأحله ٤‏ ویشول أيضا يانه لو کان 
الو اجب يجب من آجل الثواب ء كما أن الثواب لا بستحق الا على الوأاجب 


ا4 س 


لتعلق كل منهما بالآخر » ولأدى الى نفى الوجوب والثواب معا“ ء 


ولكن هل اأقصود بذلك هو اثبات مضادة بين الواجب والثواب ء 
أو بين الواجب والمنفعة فى الفكر الأخلاقى فى الاسلام ؟ الواشع أن 
ما حصلناه من آقوال مفکری الاسلام لا يشير الى ذلك » وانما المخصود 
هو ننقية العمل الأخلاتى من أن بكون الانسان مكرها عليه بدافع 
المنفعة فى الدنيا أو المنفعة الأخروية » المعروفة بالثواب ٠‏ ولعل هذا 
هو المستهدف من التقسيم الذى سبق ذكره للقاضى عبد الجبار للواجب 
والايجاب م مستبعد! أن تكون المنفعة المتمثلة فى الثواب داخلة فى كون 
العمل واجبا › بدلیل آننا نجدہ فی موضع آخر یشیر الی آنه لا ضیر فی 
أن يفعل المرء الفعل لأنه واجب > ولاتقاء ضرر فى المستقيل » ولثركيز 
القاضى على المستقبل فى التحصرز من الضرر سبب » هو آنه يعتبر 
نشسدان المنفعة أ انقاء الضرر فى الحاضر هما بمثابة الجاء الى الغعل 
يخرجانه من داثرة الواجب المسقحق للمدح بفعله"° ٠‏ كما يؤكد كذلك 
آنه له ضہہں فی آن دفعل الرء الل نه واجب وللثواب 2 يول : 
« وما نقوله من آنه مٿی فعل الواجب لوچوبه وللذوابو لميفعلالقبحلقبحه 
وللتواب لا يخرج من آن پستحق المدح به » وااثواب لا يوّثر فدما شلناه » 
لأنا انما منعنا من أن يستحق المدح متى فعل الفعل للنفع » فاما اذا فعله 
ځا له وجب ولأمر آخر لإ يقد ح فی أن بکون مفعولا لوجوبه فذلك 


غير مۋثر فيه »(" ۰ 


المعثزلى قد سبق كانط فبلسوف الواجب بثمائية شرون تقرببا ء ذلك 
آن کانط فى صاغته للواجب الأخلاقى ثد اسنبعد أن يكون الخوف 
(1۲) الشاضى عبد الجبار : المغنى ج ١١‏ ( كتاب الأصلح ١‏ القاهرة 
111٥‏ م ص .۳۰ 1 
(۳) القاضى عبد الجبار : المغنى ج ١١‏ ( التشيف ) ص ١ه‏ . 


0 المددر السابق ص .,٥(٠١‏ 


ES 


RE 


أو الميل أو العواطف أو المنفعة م قادرا على آن يعطى للفعل قيمة أخلاقية > 
بل القادر على ذلك هو احترام القانون وحده( ؛ وکانط لم يقصد بهذا » 
الاد ور ر ا ا ع ا ف ھا ات 
يقصد فقط « رفض صلاحيتها لأن تكون قواعد للارادة ومبادىء الأخلاق ٠‏ 
انه لا ددن المشساعر الطيية ول دستهجن لذة العمل الصالح لکنه درفضں 
آن تقوم هذه الشساعر يثزويد الأرادة بشواعدها المüقررة‏ »“ وقد كان 
فى أن يسمو بالواجب الأخلاقى » ليجعله عقليا لا تثفسده أبة عثاصر 
ٿجرييدة ٤‏ فهو قد اراد له س کما قول س آن بچیء خالا من کل شو اکب 
الدوافع والميول » لأن هذه شفسد من صفاء القانون العقلى وسموه 
الریاضی اذا دخل فیه"؟ ء ترى هذا الثحرز واأضحا عند كانط عندما 
لدی دون شك - نحو الموضوع المعثبر م نتيجة للفعل ء الذى آنويه ميل » 
و يکون لادی ڏذحوه احثرام آبدا ¢ CW‏ ولا خطر ولا اعثراض عند کانط 
على هذ! اليل م دام هو نة للواجب وللارادة الخبرة وانما 
الاعتراض على اليل كل الاعتراض إذا تدخ فى تفاط الارادة الخترة 
اأحددة دلو اجب 4 مستهدفا يذاك a‏ ثخایصر الوأاحب من ية شساشة خارجدۀ 
ثؤثر على مبدئه او قائونه الئمثل فی الارادة الخبرة عنده » ذلك لأن 
)٥(‏ انظطر : كانحل :+ أسس ميتافيزيقا الآخلاق ؛ ترجمة دكتور 
فٹھی الشسنیطى صر ۷ و ا عا سا + 1 
Ch: Joseph Vialatoux; La morale de Kant, P.U.F'. 5 (0‏ 
ed. Paris, 1958 P. 21-22 .‏ 


٠ 1 1 الدكذور عد الرحمن بدو ی الاخادق .النظلرية‎ 
Ch. Kant; Critique de Ia Raison Pratique, P. 39 (1۷) 
tr. ( Fr, ) Picaret, 3e ed Alcan Paris, 1906. 


۰ ¥ آنننتن میتافی زيغا اغلاق حس‎ ٠ کائط‎ ٠ انظار‎ A 


القيمة الأخلافية الفعل عنده لا توجد فى النثيجة التى ننتظرها منه ء كما 
لا توجد فى مبداً له يحتاج لاستعارة دافعة من نثيجة مرتقبة للفعل ٠ ٠"‏ 


واذا نظرنا الى موقف كانط هذا من السعادة ومن الميول 
الإنسانية وعلاقتعا بالو اجب الأخلائی 4 نحد ان الأمر ل یخثلف کثبرا 
عما رأيناه فى الفكر الاسلامى عند القاضفى عبد الجبار عندما خلص 
الواجب من كون الثواب أو المنفعة أساسا فى فعله » وأن لم بعثرض 
علیهما كنثيجة مترثبة عليه ء٠‏ مبقيا بذلك على ضرورة فعل الواجب من 
جل کونه واجيا ء 


علاقة الواجب بالمع والعقل فى الفكر الاسلامى : 


بعد أن اثبتنا موضوعية الواجب » وعدم تدخل الثواب والعقاب 
فی کون الفعل واجبا م تار تسماۇل حول ماهدة العلاقة دين الو اجب ودين 
السمع والعقل فى الفكر الاسلامى » وهل لأى منهما دخل فى كون 
الواجب واجبآ؟وجاءت الاجابة علىذلك متسقهمع ما سبي ائبانه»وخلاصنها 
فدور العقل هنا هو أن يكثشف بذاته أو بمعونة وتوفيق وهداية الله 
سبحانه وثعالی یما بوحیه الى رسله » ما فى الفعل من سمات حسنة 
تدعو الانسان الى آن بتحلى به ويفعله » وسمات فببحة نثوفر له فندعو 
الانسان الى الايتعاد عنه واجتنابه » وكلها سمات ‏ الحسنة والقبيحة _ 
آوجدها الله فى ذات الفعل ء ولا دخل للعقل أو السمع فى ايجادها > 
وما دورهما فيقوم فقط فى الدلالة عليها ٠ء‏ وفى هذا يقول القاضى 
عبد الجيار : « أن السمع لا وجب قبح شیء ولا حسنه » وانما یکشف 
عن كال الل علي طرق الدالة لفل ٠‏ وفص ن رة ان 
وآمر غیره من حیث کان حکیما » لا يأمر بما يقح الأمر به » وليس كذلك 
حکم غیره » لأن آمره يوجب حسن ال امور به ۰ وانما كان كذلك لأن 


۰. 1۸ الإصدر اسابق صس‎ (i) 


کت 4 


الدلالة على المشىء على ما هو به » لا أنه بصي كذلك بالدلالة ء وكذاك 
العلم بتعلق بالشىء على ما هو به ۰ لا آنه بصپر کذلك بالعلم » وكذلك 
الخير الصدق ء غالقول بان العفل يقبح آو یحسن أو اسم م لا يصح 
ال أن یراد اهما ددلان على ذلك من حال الحسن والقبح °2( 
القاضی عبد الجدار حدود اإواجب التى كانت اة فی عصره من 
نحو كونه « الفعل الذى تركه فبيح » أو الفعل الذى اذا لم بفعله القادر 
فلا بد من آن يفعل معه آو قبله فعلا قبیحا » أو آنه الفعل الذى يقبح 
للانصراف عنه » أو آنه الفعل الذى آمر به ونهى عن تركه » أو آريد 
وكره ثركه > أو آنه الفعل الذى فى فعله مصلحة وفى ثركه مفسدة » 
ويعلن رفضه لهذه الحدود جميعا » مبقيا على حده الواجب السابق ذكره » 
مدللا على صحته . م بابطال صحة هذه الحدود التى ذكرها بآنه لو كانت 
صحيحة اکان « يجب آن لا بعلم الو اجب واچىا من لا بعلم ما وصفناه. 


فی هسدد الحدود ۰ وضی عأمنا بان العاقل پعلم الواحب واجبا وآن لم. 


بعلم آن من يغعله یغعل ترک أو قبحا أو انصراغا » وآن هناك آمرا وناهيا > 
أو أن فيه مصلحة فى المسثتقبل دلالة على فساد هذه الحصدود 
اجمع ٩۳۲‏ ۰ ولا رق فی ذلك کله ان ثم العلم بالواجب عن طريق المعقل 
وحده أو عن طريق العثل بمعونة السمع » لأن «١‏ الواجب من جهة العثل 
والسمع لا يختاف حده » لأن آكثر ما فيهما آنهما طريثان العلم بوجوبه ء 
فاختلافهما لا يۇثر ځیه وفی معناه ٩»‏ ء۰ 


روط النکلیف بألوإچب 


مل الفاتن مطالون يعارن غوت السهة e‏ آم انه 


لابد من توفر شروط معينة فى الانسان ليطالب بعمل الوأاجب م وياقع 


(.۷) القاضى عبد الجبار : المغنى ج ٦‏ ( العديل والتجوير ) ص ٠٥١‏ . 
)۷١(‏ المصدر السابق ص )) س )١‏ .» 
(۷۲) المصدر السابق ص ا) س ۷) ٠‏ 


و ت 


RRS. 


لحت المسثولىة الأخلاقية ؟ بحيث يمندح يعمل الو اجب م ویذم يالتڈصیر 
عه وألاجابة على هذه الفتاؤلات خضمن أن الفكر 'الاسساتمن اذ 


وضع شروطا لابد من توفرها فى الانسان ليقع ثحت الطالبة بعمل 


الواجب » بل ويصح آن يطلق عليه لظ « کائن أخلاقی » + تلك الشروط 
نجدعا متناثرة عند علماء ول الغقه » كما هى عند علماء الكلام ٤‏ 


وغيرهم من المفكرين السلمين ١‏ وكلها تدور حول : العلم والعقل والحرية » 


وسىنتنقاولها یما یلی فایچاز ٠‏ 


أولا ‏ العم : 


والارشاط ان العام أو المحرفة والأخلاق لیس بالأمر الحديد 4 
دل کان مند القدم ۰ء من قر اط امام الغلسخة الأخلافة حینما ربط 


ین العام والفضيله م وبين الجهل والرذيلة 4 بل نستصیح أن نقول ° 
استاذنا الدكتور #وفدق الطورل م أن نلك اسمة التى مبزت. الفلسفة 


الأخلاقة عند فر اط غد شاعٿ من دده ف ی الفتر البونانى کل 8# 
ولعل الفكر الأخلائی فى الاسلام ذ فی ؛صه على العأ م شرطا فی المكلف . 


ا قد صدر يما فی ا ا وان کان لم aT‏ 


وحينما نتحدث عن « العلم » أو « الوعى » فى الأخلاق الاسلامية ' 


کشسرط لاید من نو فره للانسان أیصیر هلا اكليف يالو اجب الأخلاتى 4 
فنعنی به العلم أو ااوعی يالو أجب ¢ والقتضبات الئى جعلت منه و اجا 1 
فضلا عن العلم ہما خی عمله من خير » وغى عدم عمله من شر > الأمر 


الامام على ابن آبی طالب حينما قال : ان الانسان الواعی هو من بنظر ؛ 


بالقلب ویعمل باابصر ویکون مبدا عمله آن بعلم آعمله عليه آم له » فان 


(۷۴) دكتور توفيق الطويل ٠‏ الفلسفة الخلفية ص ١‏ ء 


س 


فی غير طریق فلا بده بعده عن الطريق الا بعدا عن حاأجته » والعامل 
بالعلم کسائر على الطريق الواضح فلینظر ناظر أساثر هو آم راجع )0" ء 


أما عاماء آصول الفقه غقد أجمعوا على ضرورة توفر العلم للانسان 
ليصح عليه التكليف بالواجب » ومن ثم نجدهم قد رفعوا التكليف عمن 
ام یصل سن الپلوغ » علی ساس آنه لم پکتمل نموه بعد > وبالتالی لم 
بتوقر له نضج الءقل الذى يعتبر الأداة الصحيحة لتحصيل العلم > 
وبالغالی لم پتوفر فیه شرط العلم 2 « ولذلك اسقط التكليف للسيب 
نفسه عن المجنون » وهو غاقد العقل م وكذلك البهيمة والجماد ٠‏ ونفسير 
ذلك عندهم أن التكليف مقتضاء الطاعة والامتثال ولا يمكن ذلك الا بقصد 
الامئثال » وشرط القصد العلم باتصود » والفهم للتكلیف > فكل خطاب 
متضمن للأمر بالفهم » فمن لا پفهم کیف بقال له انهم »> ومن لا يسم 
الصوت كالجماد كيد يكلم م وان سمع الصوت كالبهيمة ولكنه لا يفهم 
فهو کمن لا يسمع » ومن پسمع وقد يفهم فهما ما لکنه لا بعقل کا جنون 
وغیر الممیز فمخاطبته ممکنه اکن اقتضاء الامتثال منه مع آنه لا يصح 
منه قصد صحیح غر ممکن »۳ هذا ما تعلق بالعقل من حبث کونه 
أداة ضرورية لتمكين الانسان من تحصيل العام ٠‏ واكن ماذا يحصل 
للانسان بالعلم من جهة الفعل الواجب ؟ يجبينا على هذا القافى 
عبد الجيار من خلال بيانه لافنغار العمل الى العلم » وذلك من وجهن : 
أحدهما أنه ما لم يعرف الرء الفعل الذى قد كلف لا بمكنه الاثيان به > 
ولا يكفى أن يعرف عين الفعل دون آن عرف الوجه الذى قد كلف ايقاعه 
عليه » اذ ليس المطلوب منه مجرد الأفعال » أما الوجه الاخر الذی پبنى 
عليه القاضى أهمية العلم للعمل فهو فائدة العام فى آلا يخطا الانسسان 


(Vo)‏ اىن مد الفتاوى = 0% الوك ( ص چ 
("۷) :الفز!الى المستصفی ج ١‏ ص ۳ ٠‏ وانظر أيضا : الآمدی الاحکام 


س ¥ = 


= 


1 وة ا 5 
تعمل ما قد کون قحا بدلا عما هو حسن » فضلا عن جعله واثقا من آنه 
قد آنی ما هو مکاف و4٩‏ ء 


والأمر بالمعرزف والنهى عن المنكر واجب أخلاقى فى الاسلام 
بره القر آن وبدعو البه » فى قوله : « ولتكن منكم أمة ددعون الى الخير م 
ويآمرون بالمعروف وينهون عن النكر وأولثك هم المغلصون »۳ ٠‏ 
والمعروف والمنكر فى القرآن من الألفاظ المرادفة الخير والشر » وما فى 
حكمهما من ألفاظ تحمل نفس المعنى ٠»‏ وتمثل أصولا للاخلاق فى 
الاسلام ۷ ء ياتى المعتزلة بعد ذلك فيتخذون من الأمر بالمعروف والنهى 
عن المنكر صلا من آصول مذهبهم پفصلون فيه القول » وما يهمنا منه 
أنهم يجعلون من العلم شرطا للقيام بهذا الواجب وهو الأمر بالمعروف 
والنهى عن المنكر » مثل العام بآن ا لمأمور به معروف وأن المنهى عنه منكر > 
والعلم بأن المنكر حاضر وآن النهى عنه لا يؤدى الى مضرة أعظم منه م 
والعلم أو غلبة الظن بان الأمر بالمعروف أو النهى عن المنكر لا يژدى الى 
مضرة فی مال القاثم به و فى نفسه"“ ء ومتى اكتملت هذه الأمور 
العاكمة بالعلم وجب على الانسان الأمر باعروف والنهی عن المنكر ؛ 
وهکذا فی سائر الواجبات الأخلاشة ء ولعله بهذا قد اتضح لنا آهمنة 
العلم حسب تصوير الفكر الاسلامى » ليصبح الانسان آهلا للقيام 
بالواجب الأخلاقى : وبقع تحت المسثولية الأخلافية ء 


ثائيا ‏ العقل : 


ان :الان الفكيا ای ات کر وا ل 
العقيدة آو فى مجال الأخلاق ء كان ذاك فى الثرآن واأسنة » وكذاك 


(۷۷) انظر : الشاضى عبد انجبار ٠‏ المحيط بالتكليف ص ٠١‏ . 
(۷۸ آل عمراان : ۱۰6 .۰ 


Ch. a. ) Toshihiko Izutsu; Ethico Religious (۹) 
concepts in the Quran Vol. II p. 218 . 
b) Reuben Levy; The Social Structure of Islam. p. 190-195. 


.. ١٤١ س‎ ۱٤۲۲ القاضى عبد الجبار : شرح الأصول الخمسة س‎ )۸٠( 


i AS 


عند سار .ا لفكرين .ا لمسلمین » پالرغم من ياعد مذاهبهم ء ء الأمر الذى 
صار معه . اشسثراط العغل ذ بى الانسان ليصبح هلا للتكليف بالو اجب 
الأخلاقى فى الاسلام أمرا E‏ ء ففى القرآن الكريم نجد الكثير من 
الآیات النى ندعو الانسان دعوة. صريحة لأعمال العقل والثامل فی 
ا وا 2 اون ا ا ا ن 

المخلوقات ء وذلك من نحو فوله تلعالى : « أن فى خاق السموات والأرض > 
واخنلاف الليل وألنهار والفلك التى تجرى فى البحر بما ينغم الناس م 
وما آنزل الله من الأسماء من ماء فآحيا به الأرض بعد موتها » وبث فيها 
من كل دابة ءاوتصريف الرياح والسحاب المسخر بين السماء والأرض 
لآيات لقوم يعقلون »* ء وبعد هذه الدعوة التى تضمنها القرآن ‏ 
الى التعقل من أجل الوصول الى الايمان بالله » نجد فيه دعوة أخرى 
الى التعقل والندير لا آمرنا الله به » وتفهم ذلك لعرفة السلوك الطب 
والأخلاق الحستة الئی ها سعادة الانسنان » ذلك من نحو قوله تعالی : 
« با آيها الذين آمنوا آطیعوا الله ورسرله ولا ٿولوا عنه وآنتم تسمعون » 
ولا نکونوا کالذین قالو! سمعتا وهم ا دسمعون م ان سر الدواب عند الله 
الصم البكم الذين لا يعقلون »* ء , 


وفى السنة نجد أيضا اإكثير من الأحاديث المشسريفة اى تعلى من شسأن 
العقل » وخاصة ما طق يا اهر ا 
من نحو ما يرويه الحارث الحاسبى من قول الرسول بإ آنه قال : 
شل الله اا غد ولا وجه ولا خجه رل رکه 9 e‏ 
ولا جهاده » ولا شیا مما قول من آنواع البر اذا لم يكن يعقل ٠‏ 
وبلغنا آن الله عز وجل لما خلق العقل قال له : اقعد فقعد > ثم قال اه 
ادير فأدیر » ثم فال له قبل فآقہل م ثم قال له آنظر فنظر » ثم قال له 
تکلم فتکلم » ثم قال له آنصه فأنصت » ثم قال له : اسمع فسمع » ثم 


AO AAS 
٣س‎ ۲١ : الاتفال‎ 


E E 
) (م > اذاهب الاخلاقية‎ 


و 


ا ۰ a e‏ له : وعزتۍ وجلاای وعظمتی وسلطانی ب 
ولا أفشل غندى منك E. TT‏ 


آعطٰی 6 وىك عاقب 4 ولك التو ا وقد وزد غر ذلك الكثر من الأحاديث. 


الأخبار فی ۵ ار القلن وشظيه د ى الفكر الاسلامى + وهذه الأحاديث 


ى ا تارة آخری »> فمپرر ذلك لی ت تلك E‏ 


0 ما 8 بأمور اأعذل e‏ يدون ذمبیز و ثفرظة + a:‏ کا 


من آبرز أيطال هذه الحملة اإشرسة على العقل والعقليين ا الاسلام 


٠‏ احمد من دیل وأنياعه 4 یما نمیزوا ئه من معاد اة للاتجاه العقلى 


وتعظيم للاتجاه النقلى » وذلك ا به من غضب على رجال عام 
الكلام بصغة عامة والمعتزلة n‏ ص ٠‏ اولك الذين. کانٽت ٠‏ على 


يديهم ول محاولة مذهبية عقلية فی مور الدين والأخلاق + 


واذا انتقلنا بعد ذلك نستطلع رآى غلماء أصول الفقه فى هذا 
الموضوع » نجدهم يولون العقل مكانة كبيرة » فهم _ كما رآینا من قبل س 
يقصرون التكليف عل ی المبالغ ويرفعونه عن الصبى الذى لم بيلغ الحلم 
بعد » كفا برفعوه عن الجنون ء مدالين على ذلك بعدم توفر العلم 
بموضوع التكليف أديهما > وذلك لافتقار كل منهما الى آداة العلم وھی 
إالعقل م الذى لم يبلغ النضوج بعد عند الصبىءوأصايه التلف عند المجنون؛+ 


آما اذا انتقلنا الى علم e‏ » والمعتزلة هم الواضعون الحقيقيون له 


ومن أخص خصاتصهم آنهم دۇمنون بالعٿل الايمان. .کله ¢ بحکمونه فی 
الأمور على اختلافما ٩‏ + ولا شك ان لأمعرفة الأخلاقية فی هذا 


AT)‏ :المحاريث امحاسيى الوصايا أو النصائع ٤‏ تحثيق عبد القادر 
)۸٩(‏ انظر دکتور أ . مدكور ‏ فى الفلسغة الاسلامية ج ۲ ص ۷ ۰ 


E E 


ee 


النصيب الأوغر م ولذلك نجدهم _ اذا استثنينا بعض الخلافات الفرعية 
عندهم ن قد أجمعوا تقريبا على الربط بين توفر العقل للانسان وبين 
أهليته لادراك الراجب آو الحسن ولعير الواجب أو القبيع » والتكليف 
بعمل الأول واجتناب الآخر » مما يترتب عليه عندهم أن يصبح الانسان 
مسولا اخلاقيا عن ذلك مستحقا للثواب آو ادح والعقاب آو الذم > 
حتی قبل ورود 'ارسل ء الأمر الذی رتبوا عليه القول بعدم جواز تعذيب 
الله تعالى لأطفال المشركين فى اللآخرة > وآنهم هم وأطغال المسلمين فى 
الجنة ء بل وسناووا بينهم فى ذلك وبين المجانين والبهائم ء وهذه 
قضسسية خالف فيا المحتزلة أهل السنة والجماعة من الأشاعرة وغيرهم » 
الذين عارضوا هذا القول بآن ااخير هو ما أمر الله به والشر ما نهى اللهعنهء 
فأضافو! بذلك. ألى العقل الذى قال :به المعتزلة ضرورة إرسال الرسل 
بالرسالات السماوية ليثوفر عنصر المسثولية للائسان > ويستحق 
للثواب والمعقاب مسئندين فى ذلك على قوله تعالی : « وما کنا معذبین 
حتى نبعث رسولا »"“ كما خالفوا المعتزلة أيضا فى قضبة تعذيب 
أطغال الشرکین » فقالوا بجواز ذلك لیعتبر بهم آباۋهم ٩"‏ ٭ وان کان 
هذا القول فى الحقيقة لا يقدح فى اعتداد الاتساعرة بالعقل فى هذه 
المشسكلة » لأن تعذيب الأطفال الذى جوزوه ام يكن جزاء على أعمال 
ارثکیو ها هم » بل على أعمال أرتكبها غیرهم » وهم آباؤهم الذين أشركوا ؛ 

وقد قال بغضل العقل غير أولئك من المتكلمين » وها هو الرازى 
الطنيب الفيلسوف ۳۲١‏ يعلى من شأن العقل ومكائته » مؤكدا أهميتقه 
للانسان فى حياته الأخلاقية م فيقول : « ان اليارى عز اسمه أنما أعطانا 


)۸١(‏ انظر ' االجاحظ : تبصره العوام ص ٠ ١‏ دكتور عبد الهادى 
اپو ریدة : ابراهیم بن سيار اننظام > القاهرة ۱۳۹١‏ هھ س ١۱۹0م‏ 
e‏ َ 

.. ٠١ : الاسراء‎ ۸۷ 

(۸۷) الاشسعرى: الابانة عن أصول الديانة » طبع الجامعة الاسلامية 


— 0 


ااعقل وحبانا به + لنتال ونبلغ به من المنافع العاجلة والآجلة غایة ما فى 
جوهر مثانا نله وملوغه موآنه اعظم نعم الا افع الأسياعلنا وأجداها 
علمنا » ثھ ۽ پواصا حدته عن العقل ميينا دوره فى حيائنا الأخلاقة 
والساوكة قاكلا : « وبالجملة فانه العقل » الشىء ء الذى لولاه کانٹ 
حالتنا حالة البهائم والأطغال والجانين » والذى به نتصور أفعالنا العقلية 
قبل ظهو رها تلحس »۰ فنراها کآن قد أحسسناها ثم نتمثل بأفعالنا الحسية 
صور ها فتظهر مطابثة ها تمثلناه فيها واذا کان هذ! مقداره ومحله 
وخطره وجلالته فحقیق علینا آن لا نحطه عن رتبته ولا ننزله عن درچته › 
ولا نجعله وهو الحاكم محكوما عليه » ولا وهو الزمام مزموما ۾ ولا وهو 
المتپوع تابعا ٤‏ پل نرجع فى الامور ابه ونعتبرها به » ونعتمد فبها ع عليه » 
فنمضي على امضاته ¢ ٤ E‏ و ساط عایه الهوى الذى 
ا O TT ST‏ 
یل نروضه وندلله ونحمله ونجیره على الوقوف عند مره ونهپه » فافنا 
اذا فعلنا ذلك صفا لنا غاية صفائه وأضاء لنا غاية اضاءته » وبلغ بنا نهاية. 
قصد پلوغنا به » وکذا سعداء بما وهب الله نا منه » ومن علینا به )۳ ؛ 


واذا تركتا مجال القلسفة الى مجال التصوف العقلى الذى ظهر 
مبكرا فى الفكر الاسلامى فاننا نامس نفس الموقف المتميز من العقل 
ومكائته فى الأخلاق » ولننظر مثلا الحارث المحاسبى عندما يحدثنا عن 
أخلاق الريد فيقول : « وأكرم أخلاق الريد اكرامه نفسه عن الشر 
ودناءة الأخلاق ء وعظيم الهمة بالظذر بما يبرضى الله ثم بنقل ليان 
كيغية تحقيق الظفر بما برضى الله » فيحبانا الى ضرورة المتحلى یما اسماه 
بالأخلاق القرآنية م ويضرب مثلا لذلك بفضيلتين أقرهما القرآن وهما 
» ضط اانفس وکظم العبظ Kû‏ ولا نگتفی أيضا دهذه الحالة بل يقدم 


۸۸) الرازی ( ابو بکر محمد بن‌زکریا ۲۲۰ هھ إ ٠‏ رسائل فلسفية 
) کتاب الطب الریحائى ( جع وتصحیح دول کر اوس 4 دسر مسل 1۹۳۹ 
کن 4 ۰ 
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تحليلا يجعل من هذه الفضاتل مرا معقولا » فكد مثلا أننا قادرون 
على التوصل الى كظم الغيظالذىدعانا الله اليه»اذا ما تكونت لدينا القناعة 
العقلية بآن الحم ليس ذلا » وانما هو على العكس :اكرام للنفس وزينة لهاء 
واذا ما توفر للانسان ذاك أصبح قادرا على كظم الغبظ »¿ وذلك اا بصبر 
النفس وحبس الجوارح » ثم بيين لنا المسبيل الى ذلك بأن الصبر وحبس 
الجوارح انما يتوفران للانسان عندما يعقل أن « الحلم زين والسفه 
سين » ء ویؤکد ألحارث آنه اذا ظهر فى الانسان غير ذلك فانما مرجع 
ذاك هو غياب عنصر العقل فيه » وذلك لأنه » كما بقول » لم بعقل ظاهر 
قبح السفه فيه » وحسن ستر الحلم عليه ۽ وجزيل مثوبة الله له فى 
آخرته » ١ » ٨٩‏ 


بعد ذلك التصوير الاسلامى العغل ومكانته فى الفكر الأخلاقى » 
کک ا ن کی ر 
ومتصوفة وفلاسفة حول العقل » بين مناصر للاتجاه العقلى ومهاجم > 
الا آنه لا بسعنا الا أن نقول مع الدكتور دراز أنه ا« ليس فى الدنيا عاقل 
آشعری ولا معتزلی ولا غيرهما بنكر مأ منحه الله للانسان من ملكه النمبيز 
بين الأفعال والحكم عليها بالحسن أو القبح » بمعنى أن بعضها يعد صغة 
كمال وبعضها بعد صفة نقص م أو أن بعضها يقيله الطبع المستقيم 
وبعضها مجه الذوق السلم » أو أن بعضها يمدح فاعله وبعضها بيذم 
مرقكيه > الأمر الذى يتاك مخه اقرار السك الاسلامى فة عامة 
بان للعقل سلطانا آخلاقیا با لمعن الانسائی » سابقا به:ما زعم علماء آوربا 
أنهم اكتشفوه فى الذاهب الفاسفية بصخة خاصة ء ولذلك كله كان 
ترشيبنا كون العقل شرطا ضروريا لابد من نوفره فى الانسان للقيام 
بالراحتا وتهمل ااشتولية الأخااية ٠‏ 


(۸۹) ائظر : الاصفهائی ( أبو قعيم ) اأحمد بن عبد :الله سئة )۳٠.,‏ هھ : 
حلیة الاولیاء الخاتجی › مصر سنة ۱۳۰۱ ھ › ۱۹۳۲ م د ۱ ص ٩1‏ س ۸۷ء 


۰ ۱۱١ |١١ دکتور محہد عبد الله دراز : دراسات اسلاہیة ص‎ )٩۰( 
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تالثا ‏ الحرية : 

لعله لم يوجد فى لغات البشر كله كلمة خفقت لها القلوب بقدر 
ما خفقت لكامة الحرية > كما أنه ليس بين مشساكل البشر مسكلة جارت لها 
الأفهام قدر ما حارت لشكلة الحرية » وكذلك هى فى الفكر الاسلامى » 
خیت کان لھا شان خاک ھی شتی الدراطات ال عنی ها انرون 
المسلمون ء تعددت الآراء حولها بين مثبت لها ومنكر وطاق ها وقد ۰ 
کک ذلك فى الكتاب والسنة » وكذلك تناولها الفقهاء . الميسلمون ثجت 
ا وألارادة » كما تناولها المتكامون تحت مسميات متثعددة » 
1 والاختيار » وخاق الأفغال » والقضاء والقدر » والاستطاعة ء 
ولم تقف دراستها عند هؤلاء ب مل ناولها المتصوغة | لمسلمون على طريقتهم » 

° N SEE LS 


فغى القرآن الكريم وجدنا الكثي من الآيات التى ثبت الحرية › 

كما وجدنا منها أيضا ما يؤكد القول بالجبر ٠‏ ومثال النوع الأول الذى 
يويد القول بالحرية الئى يرتضيها الاسلام قوله تعالی : ا وقل الحق 
من ربكم فمن ثساء فليؤمن ومن ثساء فلبكفر »“ كما يعبر القرآن أيضا 

عن السخرية من المقلدين الذين ښنساقون الى اتباع ونقاږد غیرهم 
دون وع » وهو موقف يتناف مع موقف الانسان الحر الذى يعى الخير 
فیفعله م فیغول تعالی : « واذا قيل لهم تعالوا الى ما آنزل الله والی 
الرسول قالوا حسبنا ما وجدنا عليه آباعنا » آو لو کان اباؤهم لا پعامون 
شیا وللا بهندون A)‏ ډ وکنا نحد ھی القرآن الكريم أيضا من 
لآيات الأخر ما يؤيد الاجا الجبرى اناف للقول بالحرية فيما يأثى : 
الانسان من افعالٰ ۾ من نحو قوله تعالی » وما نتساءون الا آن دشساء 
اش" » وغير ذلك من الآيات التى بسند اليما القاثلون بالقضاء 


. ۲۹ / الکهف‎ )٩۱( 
. ٠١٤2 المائدة/‎ )۹۲( 
. ٠١ / الانسان‎ )۹۳( 
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أن « الاستدلال بالقرآن فى هذه المشسكلة شبه متعادل > ء 


آما اذا انتفلنا الى المصدر الثانى لافكر الاسلامى > وهو إ«الحديث» 
الأحاديث الثى وقفتا عليها شد جاعءت نويد 'لةول بااجبر م من نحو ما ورد 
فى الصحيحين عن رسول الله لر » أنه #ال : « ان أحدكم ليعمل بعمل 
آهل النار حتی ما یکون بینه وبینها غیر ذراع أو ذراعين فيسبق عليه 
الكتاب فيعمل بعمل آهل الجنة فيدخلها » وان الرجل يعمل بعمل آهل 
الجنة حتى ما يكون بينه وبينها غير ذراع أو ذراعين فيسبق عليه 
الكتاب فيعمل بعمل أهل الثار فيدخلها »““ ء ولم نقف على شىء من 
السنة بناصر اقول بحرية الارادة الا ما يؤخذ منها على سبيل الاجتهاد 
والتصرف من نحو قوله بل : ( کل میسر لا خلق له ۾ ٩۳‏ ء 


ما الفقهاء المسلمون فالأمر يختلف عندهم » ذلك لأنمم استطاعو! 
أن يخثاروا من بين هذه النصوص ما يؤيد ضرورة ثوافر الارادة الحرة 
أو القصد الحر للأعمال لتقع تحت الثكليف »> وليصبح الانسان مسثولا 
عنها م مسشحقا لا يترثب عليه من ثواب وعقاب » ومن هنا وجدناهم 
يرون ان الك ون اللية والكحة والا أصنح العمل تخي رابج س 
عملا مجردا لا يقع ثحت التكليف » مسنندين فى ذلك على قول الرسولا 
«١ : 7‏ انما الأعمال بالثيات » ء وبعير القصد لا يمكن عندهم:آن بطق 
على الفعل ما بسمونه بالمعايير أو الأول الخفة » وهى « الاجاب 
والمندب والاباحة والكروه والحرام » ء ولذاك نجدهم يخرجون من 


٠. ١٤ دکتور ابراهیم مدكور : فى الفلسفة االاسلامية ج ۲ ص‎ :)۸٩( 


)۹٥(‏ روااه اابخارى ومسلم ٠‏ انظر : متن الأربعين الفورية » طبع 
الجامعة الاسلامية بالمدينة آلمنورة ص ۷ “٠‏ وانظر : صحيح البخارى ٤‏ طبع 
الشعب ج ۸ ٠١١‏ .. 


7( صحیح االبخارى ط ,. الشعب د ۸ ص oY‏ » 
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الأفعال الواقعة تحت التكليف أفعال المجنون والصبى والنائم والمخمى 
عليه » كما بخرجون الأعمال الطاذرة عن الأخطاً والنسيان > على ساس 
آنا كما اعال ل وف مها اة لهه تمن لكر ارا 
مدن فى ذلك على ها اند وليم من التضوكن فى الات اة 
من نحو وله تعالی : « ولیس عليكم جناح فيما آخطآتم به ولکن ما تعمدت 
قلوبکم »)"“ وقوله عز وجل : .« رینا لا تۇاخذنا ان نسبنا أو اخطانا » ٩۵‏ 
ومن السنة قوله بر « رغع القلم عن ثلاث : الصبى حتى بيلغ » وعن 
النائم حتى يستيقظ » وعن ا)جنون حتى بفيق » كما يخرجون آيضا من 
مجال التكليف ء تلك الأعمال التى لا يطيقها الائنسان » على ساس أن 
aS O‏ 
ما لا طاق » “ فمن اضطر E‏ عاد فلا ائم عليه ٩7»‏ کل هذه 
الأعمال يخرجها الخغهاء المسلمون هن دامر الأعمال الو اشعة تحت التكيف ¿ 
والتى يسال علتها الأنسان » وشقن نها .الجر اه ومن ها رى ان 
الغقهاء » قد سبوا الى اقرار ضرورة ثوفر حريه القصد والارادة للفعل 
اج التكليف يه ٤‏ وان دائرة ا ند ا فی٠‏ اطار 
الدینی » 

ما ادنك عن e A‏ يعمل العيد .عند a‏ فشند i‏ 
پقولهم فی آفعال العباد ٠‏ والمقصود هنا بالار ادة الارادة الحرة » هل 
للانسان أرادة حرة فيما اتی من أفعال » آم آُن. ايس له ارادة ٣‏ 
وآ هي ا اة اة ولغلا عو من اون امن ١ار‏ سا 
أخرى العلهم كائو! أكثر التكامين مناصرة أحرية الارادة لدى | 
فعله ).ومن ثم کان حدیثهم فی هذا من الأسس الأولی التى قامت عليه ا 


(۹۷ االاحزاب / ه . 
(۸) البقرة : ۲۸٩‏ ۰ 


(۹ الفزالى ؛ المستصفی ج ١ض‏ ۲۷ س ۲۸ اوانظر > الأحكام 


. ۱۷۳ / البقرة‎ ٠)٠٠١.١( 
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الأخلاق الاسلامية نعم فد کان حدیثهم فى هذا » ولطييعة موضوع 
علم الكلام الذى انوا بشنغاون به » استهدافا لاثيات العدل الالهى » 
على ساس آنه باثباتهم لحرية العبد فى أفعاله م نثبت مسكوليته عنها » 
وبالتالى ثبت اس.تحقاقه للثواب والعقاب عايها من قبل الله شعالى » وبهذا 
یصبح الله عادلا فما ثبت ويعاقب به عياده على ما اتون من أفعال 
وما بهمنا نحن فى هذا الجال هو اثباتهم لضرورة ثوفر الحرية فى 
اتيان الفعل لتترةب عليه المسئولية ويتم الاستحتاق للجزاء » وكلها فى 
صميمها عناصر وأصول آخلاقية يقوم عليها الواجب الأخلاقى فى 
الاسلام وفى هذا يقول التاضى عبد الجبار بضرورة « أن يكون 
الإنسان مخلى بينه وبين الفعل لأن الحمول على الفعل بالالجاء 
لا بستحق المدح على فعله »7 والتخلية أو رفع الالجاء فى الفعل 
ل١‏ بعنى الا اثبات ضرورة اأحرية » تلك التى بيترتب عليها المسكولية وكذاك 
الاستحقاق للمدح أو الذم ء آما اذا تركنا المعتزلة الى غيرهم من المثكلمين 
فاننا نجد الأمر مخالفا » فلا يجىء بنفس الوضوح أو الصراحة التى كان 
عليها عند المعثرلة : وذلك بسيب ما ثار من حساسية بين الاتجاه العقلى 
ممثلا فى المعثزلة وبين الاتجاه النقلى الذى كان يقوده النقايون من 
الحنابلة والكرامية وغيرهما » الا ننا لم نر أحدا من التكامين من أصحاب 
المدارس الكرى غى عام الكلام يجاهر بنفى حربة الائنسان فى أفعاله » 
لكنهم اختلغوا فيماً بينهم حسب ما ثوفر لهم من جرآة لواجهة تيار 
النقليين م فنجد الأشعرى والأشساعرة يثولون بنظرية فى الكسب ٠‏ 
بعنندون آنهم غد حافظوا من خلالها على القول بحرية الانسان فى 
أفعاله » بجائب الحافظة على ما برضى النقايين من القول بالارادة 
المطلقة لله تعالى : فجاءو! بنظريتهم هذه آقرب الى النقايين » وبالتالى 
E N‏ 
هذا كان المائريدية عندما صوروا الكسب هذا تصويرا آخرا لا يخلو 
من الجراة التى أفتقدها الأشاعرة » عندما أقاموا الكسب أولا وآخرا 


. هأ٣ التكليف ) ص‎ ( ١١ المغنى ج‎ ٠ القاضی عبد الجبار‎ 4١ ١١( 


على القصد والارادة الحرة للانسان أغعله ء والذى بترنب عليه خاق 
الله تعالى للقدرة فى الانسان على الفعل » تلك التى تمكنه من اثبانه » 
عليها من مدح او تثواب وذم آو عقاب۳ ٩‏ ۰ 


آما المتصوفة المسلمون فى عهدهم EES EO‏ 
نجدهم أميلل الى اتجاه آهل السنة القائلين بالجبر » ولذلك نجدهم 
ينسبون الأفعال كلها » خيرها وشرها الى الله تعالى » وكلها بقضاء الله 
ودره وارادته ومشسسننه 6 وذاك من حل اثیات الريويية 4 والعيودىة 0 
والخلق لله تعالى '“ ء مستندين فى ذلك الى الكثر من الايات الى 
تيد الجبر م كما أجمعوا على آنهم لا پتنفسون نفسا ولا پطرغون طرفة 
ولا يتحركون حركة الا بقوة يحدثها الله تعالى يهم » واستطاعة يخلقها الله 
لهم مح آفعالهم لا نتقدمها ولاتآخر عنها ؛ ولا يوجد الفعل الا بها ء, 
على النحو الذى قال به آهل السنة والأشاعرة فى عام الكلام ٠‏ 


ولكن على الرغم من ذلك ام يخل حدبث الصوفية من قول فى 
الجرية وان جاء قولا يناسب مذهبهم » فااحرية عندهم هئ آن لا يكون 
العنة :تحت الخلوقاتة ولا مجرئ عليه سلطان المكوناتث © + بببارة 
آخری لا کون العبد بقلبه تحت رق شىء من الخلوقات لا من أعراض 
الدنيا ولا من أعراض الأخرة فيكون فرد الفرد لم يسثرقه عاجل ذنيا 
ولا کاضل هوی ولا جل هنی ولا وال ولا رارت ولا غ : 
ومن هنا نستطيع أن نول أن الحديث عن الحرية عند الصوفية المسلمين 
بعد أن عنى به أسقاط القصد والارادة فهو لم يكن شيا سوى تثرير 
RES Ak E ga‏ 
ا ا > اسر هب امن الره م > 
0 لصفن الشانق ن > 
1١١ ٠ ٠١٠١(‏ القتشيرى ١‏ الرسالة 'الفشرية ض ٠١١۹‏ . 
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الجبرية فى أعلى صورة من صورها"""“ ء أو آنها حرية لعبد مطيع مخلص 
خاضع خضوعا تام للارادة الالهة ١‏ *+ وهذا تعد عن أن يکون 
هو ما نقصده بالحرية كشرط أساسى للعمل الأخلاقى الذى لابد من أن 
نثوفر سه لامرء مدا القدرة على فعله أو فعل ضده بکامل 


والأمر بخثلف بعض الشىء اذا انتقلتا الى فلاسغة الاسلام 
وخاصة المتأخرين منهم » ااذين عاشوا بعد عصر الغزالى وما صحبه 
من موجة معادية وعنيذة ضد الفلمسغة و الفلاسفغة * وسنضرب مثلا لذاك 
بابن رسد فیلسوف وفقيه قرطبه » الذى نظر ائى موضوع الحرية نظرة 
شاملة مثأنية فوفق بين قول الجبرية والقدرية » بتصويره للحرية تصودرا 
يحافظ على مكانة الارادة الالهية مع ابراز ارادة حرة للائسان تضمن 
صحة التكلیف ونو کد مسثوليته عما ياتى من أفعال م واستحقاقه )ا بثرتف 
عليها من ثواب أو عقاب ء ولذلك نراه يذهب الى آن الله قد منح العبد 
ارادة بصرف بها آموره » وقدرة تمكنه من فعل الشىء وضده » فاغعاله 
ولیده اراد+ وفقدرته » وفی هذا ما بیرر بحق حسابه ومستولینه › 
الا أن هذه القدرة وتلك الارادة ليستا طليقتين » بل هما خاضعتان 
لأسباب خارجبة وداخلية » ومقيدتان بنظام الکون وسنته) ء وهو 
يعاق بالطبع نظام الكون وسنته بالارادة الالهية ٠‏ وهو بذلك يكون قد 
آثبث للائسان نو عا من الحرية رتب عله مسو استه عن افعاله » وذاك 
فى اطار السنة الالمية التى خلق الله العالم عليها م والتى ضمنت أيضا 
خرن الافان ٠‏ و هت الك الي اماف ابن د ةا 
الى القائلين بالجبر » مثلما ذهب أستاذنا الدكثور زكريا ابراهيم حينما قال : 


(۱۰۷) ده زطریا ابر آاهیم ؛ مشسكلة الحرية ص ۱۲۷ ء 
)۱١۸(‏ دكتور ابراهيم مدكور : فى الفلسغة الاسلامية ج ۲ ص ٠۲١‏ . 


(۱۱۹) انظر فی هذا ': بن رة ٠‏ مناهج الأدلة » تحفيق وتقديم 
الدكتور »حموك قاسم الغاهر هة 1100 ¢ ص ۹ وما بعدها من ادمه ُ 
ص YY‏ وما سعدها ۰ 
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« وهکذا ینتهی این رشد فی الحقيقة الى التضحية بالحرية لحساب 
جيرية لا هوتثية لا تختاف كثير ا عما ذهب اليه المجيرة من قبل ١‏ الا آنه 
يدو آنه قد غاب عن أستاذنا أن اين رسد وكذلك سائر المفكرين المسلمين 
انما بفکرون فی اطار عقدة اسلامية بلتزمون بها » ومن هنا کان ريم 

فى الحرية لابد من آن د OG Cs‏ 
بن الله هو الخالق الكون والمهيمن على مصيره وكذلك عای مصیر جمیع 
الناس » طیتا لنوامیس : تسمح لكل انسان أن بمارس الحريه فى 
آذعاله » وبذلك يتم التوفيق بين حرية الانسان وبين القول بالقضاء والقدر 

فى الاسلام » ولكن على نحو مختلف عما هو عله عند الرومان بما يحمله 
من ثدر أآعەی وجبرية هوجاء منطرةة١۱)‏ ء 


O N i‏ انضحت مكانهة لحرية فى الفكر 
aT a‏ 
وفلسغات مختلفة » مما آقرها ووسع من مغهومها » وریط ينها ومين سلوك 
الائسان وآخلاقه 4 الآمر الذى بعد معا اأربط ينها ویین الوأاجب الأخلاتثى 
آمرا ضروريا ء 
الشروط النى يجب توفرها فى الفعل « الواجب » : 

کا وروی الفكر الاساامى شروط يجب أن تنوف فى الادسان 
طالب يعمل الواحب الأخلاقى 6 ورصبح مسگو لا عنه » فستحقا نمو جیا 
الثو اب والعقاب او المدح والذم + دص کذاك على شروط نحت اَن لوغر 
فی الغعل ایدخل شی داترة الأخلاق ومن تم يصیدح موضوعا للو اجب 
الأخلاقى » الذى بكلف به الانسان » من هذه الشروط : ا 


أن يكون الفعل ممكن اأتحقيق » ومن ثم فلا يقع امستحيل تحت 


٠: ۱١۸ دكتور زكريا 'ابراهيم : مشكلة الحرية ص‎ )۱٠١( 
دكتور عزيز حبابى : الشخصيائية الاسلامية > دار المعارف‎ )١١١( 
۰ ۷٩ بمصر ص‎ 


E CEE 


التكليف بما هو راجب فى الاسلام ء واذ اعتبر التكليف بما لا طاق 
هو تكليف بما هو مستحيل فقد حدد اإقرآن التكليف بما هو مستطاع 
فی قوله تعالی : د لا يكلف الله نفا الا وسعها »"'“ كما رفع المواجب 
أو الفرض أادينى فى الاسلام عن الانسان المسلم اذا لم تتوفر لديه 
الأدوات اللارمة لأدائه » فلا حج على الانسان ما لم تتوغر له الزاد 
والراحلة ء بقول تعالى : « ولله على الناس حج البيت من استطاع اليه 
سبيلا ٠»‏ ومن ناحية آخرى لا تكليف ہما هو مستحيل عقيا > 
أو مستحیل بذاته کالتكلیف مثلا بما يجمع ن :الضدين ‏ وكذلك 
التكليف بسائر المحالات بذاثها + 


وكذلك مما شترط فى الفعل الواجب هو أن يكون واشع تثحث قدرة 
العيد واکشسایه » آذ لا پجوز مثلا تکلیف زد کثابة عمرو أو خباطته ء 
وذلك لتتحقق مستواية كل فرد عن أعماله هو » ولا مسثولية على أحسد 
عن اعمال غیره م یقول تعالی : « کل انسان آلزمناه طائره فی عنقه »2 . 

کما آنه اذا کان قد اشثرط فى الانسان السام ليقع ثحت النکلءف 
بالواجب أن يكون عالا بالغعل » فكذلك استرط فى الفعل ضرورة أن 
بقع تحت علم المكلف به » والا خرج من مجال التكليف » ومن هنا کان اعفاء 
الناثم والناسى والغافل من موضوع التكليف لعدم وقوع الفعل تحت 
علمه بالرغم من ئوافر أداة العلم عند کل منهم » وذلك لئومه أو نسيانه 
أو غفاته ٠‏ ولهذا يقول الغزالى فى هذا بآن « تكليف الناسى والغافل 
عما یکلف به محال ٩۳€‏ ؛ 

واذا کانت هذه اأشروط قد برزت وتحددت بصورة واضحة على النحو 
السالف الذكر عند علماء أصول الفقه مؤيدة بالكثاب والسنة > وقد 


ری سم چ و ی س س س 


. ۲۸١ : البقرة‎ )۱١( 

(۱۱۲) آل عمران ۰ ٩۷‏ .۰ 

)۱۱١(‏ انظر : الغزاالى : المستصفى ج ١‏ ص ۸١‏ ۰ الآمدى : الأحكام 
فی أصول الأحکام ج ۱ ص ۲۹| .٭ 

)١٠٠١(‏ 'الاسراء + !ا ه 

٠.۸٤ الغزالى : المستصفی ج 1 ص‎ )١١١( 


س 


رأيناها جميعها تعتمد الأمر الالمى مصدرا للتكليف والالزام » فاننا نرى 
کن اقا لون اا ر خاد لوه اا ري ا 


ا لمجال ٤‏ تقوم على ساس اعتدادهم بالعقل م واعتباره قادرا على اختشاف 


ما فى الفعل الواجب من سمات خيرة » تجعل منه مرا واجبا » حتى قبل 
ورود الرسل بالگمر الالمى الذی عند به علماء آصول الغقه وسار 
الفقهاء ء ومن ثم نجد المعتزلة بركزون على بيان مقتضيات الحسن فى 
الفعل « الوأجب » وعلاقة هذه المقتضيات يما يسمونه « بالأمر الزائد » 
على الحسن > فلعبیرا عن ألنية أو الارأدة الٹی تجعل من الفعل خیرا 
أو شرا 4 والنی سدق الاشارة الها مدعمة فقول الرسول ا 
« انما الأعمال باأنيات وانما لكل أمرىء ما نوى » ولذلك فاننا نرى 
القاضی عبد الجيار يذهب ای تصديد الفعل ألواأاجب ولا يذه الفعل 
الذى « يجب آن يون حسنا » وله صفة زائدة على حسسنه ١۷»‏ 
ثم يفصل بعد ذلك القول فى وجوه المحسنات التى يحسن لها الفعل 
ویجب ¿٤‏ بول : « ان الکلام پحسن متی حصل علی وجه ینید النفع 
أو دفع الضرر م وانتفى عنه وجوه .القبح كالصدق > والأمر نالحسن 
گنها متعلفة بالحسن و أنتغاء وحوه القبح عنها ء وكذاك الڅول فی 
كراهة القبيحج * والضرر دحسن اذا حصل فيه نفع دوفغی عليه أو ٫دفع‏ 
ضرر, آعظم منه » او حصل مستحقا اذا انثفی عنه مع ذلك سباثر وجوه 


یحسن لها ذکرناء آنه متی علم الخير صدقا وعلم أنتفاء وجوه القبح 
عنه علم حسنه » كما اذا علم الظلم ظلما علم قبحه »ء فيجب القضاء 
بأن ا وچب لحسنه هو هذا دون غبره» ٩۱۳‏ , : 
آما عن الصفة الزائدة على حسن الفعل » فيشير اليها صاحب العنى 
فی قوله : « آنه لا حسن پستحق به المدح الا ولا بد من اعتبار وجه له 


(۱۷) الشاضى عبد الجبار : المغنى ج «١ ١١‏ التكليف » ص ٥١١‏ . 
(1۱۸) القاضى عبد الجبار : المغنى ج ٦‏ « التعديل واالتجوير » ص۷۲. 


سے ۲ سس 


زاتد على ما یرجح الى حسنه وذاته م فيجب اعتبار وجه پرجم الى 
غرض فاعله ٠٠۰‏ لآن العلم وان حسن على کل حال عند شیخنا آیی هاشم 
س رحمه الله _ وكذلاك النظشر المولد فلا بد فيهما من آمر زائد على 
حسنه » >٩۹‏ ولم يكن الأمر الزائد هنا الذى أشار اليه صاحب المغنسى 
الا النية أو ‌ التي تكمن ور اء العلم أو النظر وشوجهه م فان وحهته 
لى ناحية الخير صار خيرا يجب على كل انسان عمله » وان وجهته ناحية 
E‏ 
كما آننا بعد ذلك نجد من المفكرين من يجمع كل هذه السمات 
التى بنبغى أن تتوفر فى الفعل الواجب سواء منھا ما یرجع الى ذات 
الفعل » أو یرجح اہی الأمر الالمى ٠‏ نجد ذلك واضحا عند أبن نميه » 
حينما بصنف الأفعال الى ثلاثة آنواع طبقا لها بتعلق بها من سمات : 
النوع الأول : هو الأفعال التى تتستمل فى ذاتها على مصلحة تلحق 
بالعالم او مفسدة + والعدل مثال لاأغعال التى ثلحق بها مصلحة بالعالم م 
والظلم مثال للأفعال الئى تلحق بها مفسدة ا »> والعدل حسن 
والظام قہیح” () ۽ 
والنوع الثانى : هو الأفعال التى تصير حسةة بالأمر الالهى > 
وتصير قبيحة بالنهى الالهى » مثال الواجبات الدينية » والأفعال فى هذا 
النوع نكسب صفة الحسن آو القبح بخطاب الشسار ع ٠١١‏ ۰ 
والنوع المثائث : من المواجبات الاسلامية » هو الافعال الى بأمر بها 
الشسارع سبحانه وتعالی » من أجل اختبار أو امتحان العيد م هل بطبعه 
آم بعصيه ء ولا يکون الراد هنا هو فعل الأمور ء بل ا راد هو مدى 
الامتثال والطاعة . مثال ذاك أمر ابراهیم عله السلام ذبح ابه ء فلما 
سلما وله للجيين » حصل المتصود فغداه بالذبح العظيم (ٍ 
الشاضى عبد الجبار : المغنى < ١١‏ (« الثكليف ») ص )اه٥‏ . 
) انظر ۰ ابن تیمیه ؛ الفتاوی د ۸ «١‏ الفدر ») ص ٠ )٥١‏ 
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الفص j‏ اژر“ ا 
الوآاجب الأخلاقى : مصدر الالزام به 


لا سك فی أن الحديث عن مصدر الالزام بالو اجب الأخلاتى بعتر 
فی غاية الأهمية وذلك گنه لا معنی الحديث عن مذهب جددر بهذا 
الاسم مثل :لر مذاهب الوأاجب ) يدون الحديث عن مصدر الالزام كه » 
حيث آنه فى غبية الالزام م فلن تكون هناك مسئولية » وحبث لا الزام 
ولا مستولية فلا معنى يبقى للحدیث عن مذهب آخلاقى ء ومن هنا كان 
تأكيد الفلسغات الأخلاقية منذ ظهر الاشتغال بها قديما وحديثا »> على 
بیان مصدر الالزام بالعمل الأخلاتى + 

ولا كان الانسان هو احور اأذى تقوم االفالسفة الأغلاقة ففقد کان 
تصور الأخلاقبين للالزام يسير فى اتجاهين : 

الاتجاه الأول : يرى أصحابه سلطة الالزام فی مصادر خارچۂ عن 
الائنسان نتمثلها فلسفة الأخلاق المسيحية فى العصور الوسطى فى 
الأمر الالمى » وتجاهر بأن الله هو الذى يحدد الفضيلة » وبالأمر الالمى 
بثمیز الخير من الشر ٬‏ وبه يكون الالزام » نرى ذلك عند القديس أوغسطين » 
وتوما الاكوينى وغيرهما ٠‏ كما يراه بعد ذلك أنصار المدرسة الاجثماعية 
بتمثل فی سلطة المجتمم أو الأجماعة » وسمثل هذا الاتجاه اُوجست كونت » 
ودورکایم »> ولیفی بريل ومن ذهب مذهبهم ٠‏ كما يعد آلصار القول 
با ذهب الغائى فى الأخلاق من آتباع هذا الاتجاه فيما بتدلق بسلطة 
الالزام وذاك لأنهم شد رآوها فی آمر خارج عن الائنسان بثرتب على 
الفعل » وپلزم به هو اللذة أو المنفعة أو المصلحة العامة ء 


أما الاتجاه الثانى فيرى أصحابه سلطة الالزام فى مصادر داخلية 
نکمن فی ذات الانسان 4 وقد ظهر انصار هذا الائجاه قدیما مد 


0 2 
(م ه س المذاهب الاخلاقية ) 


ظهور الفاسغة الأخلاقة لدى اليونان > حبث كأن العقل عندهم هو الذی 
بحدد العاية من الحباة کما کان هو الىاعث الذى تحفز الانسان على 
أفعاله الاأرادية ء وما كأن العقل عندهم هو الذى يمز الانسان عن 
غيره فمن ثم كان وجوب العزوف عن نداءات الشيوة والهوى م والحرص 
على طاعة آوامر العقل ٠‏ وقد رأينا ذلك عند سقراط وأفلاطون وأرسطو 
وال ی ار د اا 

الفالسغات الحديثة المعاصرة آولئك الذين رآوا سلطة الالزام كما ا 
بالحاسة الخلقية أو الوجدان من ؟مثأل هانشسبون وآدم سمدث وجان جاك 

روسو وغیرهم » آو رآوهأ خيمأً آسموه بالضمير كما هو الأمر عند « بتلر » 
أو فيما أطلق عليه العقل العملى « أو الارادة | أخبرة ) التى تازم بالفعل 
احتراما للقانون الذى تضعه انفسها بنفسها كما هي الأمر عند بر كانط) ء 


فاذا كانت هذه خلاصة تصور الاتجاهات الأخلاقية اصدر الالزام 
إل لخلقی فآين منها بقح | لتصور ال سللامی للالزام بالو اجب الأخلاقى 4 
وهذا ما ستهاول آن نبينه فى الصفحات الثاية ء 
مصدر الالزام فى الأخلاق الاسلامية : 


آما مصدر الالزام بالواجب الأخلاقى فى الاسلام فلم يقم على 
الي ا لتر ا ال ك عو الان ا ااا قدا 
الالمى وحده » كما هو ثسأن فاسفة الالهميين الأخلاقية التى سادت الفلسغة 
اليه كي اايطون ارس كا اه ية اعا على من 
N A EA a E O‏ 
ولكننا نراه ند اعت د على آکثر من عذصر من هذه العناصر م النی رآيناها 
مصدر الالزام بالواجب الاخلاقى فى الاسلام ‏ اعتمد على طبيعة 


(١)؛‏ انر : دكنور توفرق الطويل : الفلسغة الخلاية ص ٠١١‏ 
وما سعسدها * 


کا 


الواچب بذاته ء الى نت تتضمن مفتضبات كون الواجب وأجبا بعْض النظر 
عما بيترتب عليه من نفع أو ثواب » كما اعتمد على العقتل والسمع ولكن 
ل١‏ کاداة المزام كما هو نسأنها عند العقليين واللاهوتيين : ولكن كاداة 

E E 
TT 
۰ کلا من هذه العناص على حده‎ 


الواجب لذاته : 


والمقصود هنا بالواجب لذاته » هو الفعل أو السلوك الذى يجب 
لقتضيات آو لجموع من الصفات بتضمنها ذات الفعل أو إلسلوك فتجعل 
منه آمر! واجبا ء وهو بذلك أمر مخناف عن اصطلاح ب« الواإجب بذاته » 
فى مقابل « الممكن » الذى ورد فى البحوث المبتافيزيقية عند الفلاسفة 
المسلمين وكذلك عند المنكمين وهم بصدد أقامة الأدلة على اثیات 
وجود الله م وهو آمر لا بدخل فى بحثنا للواجب. الأخلاقى ء٠‏ والواجب 
الأخلاقى على هذا النحو الذى نعنیه هو واچب لا بڄب بالنواب 
أو العقاب م ومن أجل ذلك كائت تفرقة المعنزلة عند القاضى عبد الجبار 
بين فكرة الواجب والايجاب » وفكرة الواجب تعنى اشتمال الفعل على 
مجموعة من السمات أو الصفاث E‏ بذاثه » کان پکون 
قضاء ادين أو ردا لوديعة أو أن يكون مشنملا على مصلحة الى آخر 
هذه الأمور ء آما فكرة الايجاب فتعنى ايجاب الفاغ و ي 
قبل موجب هو اله سبحانه ونعالی » وبناء على ایجابه الواچب پکون 
ثوابه للعبد' اذا أتى الواجب'ء ولا غلاقة هنا بين الثواب وبين كو الواجب' 
واجبا ٠‏ ولو كان ذلك كذلك لارتبط الواجب بالثواب وجودا وعدما > 
والواقع غير ذلك ۰ فقد اتی الموشقن اوا الذى هو موضوع للایچاب 
فينال الثواب ء وقد يأثيه الانسان غير الوقن أو اللحد لادراكه وجوب 
افاج ولا يخال وات ٠‏ كا آنه لا عاقة حن الراجت ةا التو : 
وبين ما يترثب عليه من منفعه ء ولو كان ذلك كذلك أيضا لارثبط :الواجب 


سے ۷ سے 


يما بثرثب عليه من منفعه م بل ولازداد الموجوب بازدياد المنفعة ونقصانها » 
والواقع غير ذلك ء ولنآخذ مثلا بواجب قضاء الدين > فقد يقثرضص 
انسان دیتارا ثم بغقده ولا یستفید منه » وقد بقترض اسان آخر دینارا » 
فینفقه » وقد بقترض الث دینار:ا ویسنتمره فیکون سببا فی ربح اوفر 
أو منفعة آكثر ء والواجب فى الحالات الثلاثة هو قضاء الدين بمعنى 
رد الديتار عند الثلاثة » فى حين ن أولهم أم يستفد منه اطلاقا » و الآخر 
هناك ارتباط بين الوإجب وبين التفع أو الفائدة لزاد وجوبه عند الثالث 
وانعدم عند الأول . ولذن الأمر واحد عند ثلاثتهم من ناحية الوجوب ء 


وكذلك نجد آنه لا علاقة بين الواجب من حيث الأداء وبين اشباعه 
هوی اکر ل ارتباطه بمدح أو حسن أحدوثة مثلا » ولو كان ذلك كذلك 
لا وجب واجب « قضاء الدين » أو « رد الوديعة » أو « شكر المنعم » 
آو آی واجب آخر من هذا الأقبيل على انسان لا برغب فى الاعلان عن 
هذه الأمور » وذلك لنه ی اشباع للموی یکمن فى اعلان الرء عن 
نفسنه آنه مدین لاخر » او آنه واقع تحت انعام آخر » او فی أن یرد 
وديعة قد تكون ذات حظوة من نفسه ° ء فالواجب الأخلاقى على 
هذا لاان هو کل عمل بتعین على الانسان أن يديه مهما يكن فى ذلك 
الأداء من جهد ومشفة » دون آن يرتقب ما يعيده عليه من منفعة أو يجرى 
ق 

والواجب فى الأخلاق الاسلامية بهذا المعنى يقترب من « الخير » 
بمعناه الواسع آولا وقیل کل شىء م بحيث لا یدع لسلطان ثواب أو منفعة 
أن بكون له لسيادة عليه » بل بدفعه اذا اقتضى الأمر ومن أجل الخر 
وحده أن بضحی دالثتروة وباللذائذ ويالسعادة بل بالحياة داتها »۾ وآنه 


(۲) اتظر : القاضى عبد الجبار : المغنى ج ٠١‏ «كتاب الاصلح » 
ص ۲۰ س ١ل‏ 


(۴): محمد أمين : الأخلاق ص ٠۳‏ .. 


— ۸ 


E E 


الحق ء وأن هذه التضحيات على ندرتها عند الذى يفهمها تكفى لشف 
المقناإع عن قانون ال خلاق فی آسنی هاه )٤(‏ ې 


ولعل کلمات الشساعر العربی الذى رآی الواجب فی آن يضمن متسه 
عزتها وكرامتها ويغيها الذلة والهانة » مهما كان الثمن م قد عبرت عن 
نفس العنی ٠‏ حينما قال : ۰ 
لاق اء ا ا ل امقى الو كاي الكين 
ماء الحياة بذلة كجهنم وجهنم بالعمز أطيب منزل 


كما ننا اذا نظرنا الى طبيعة الجزاء فى الاسلام المتمثل فى الثواب 
والعقاب » بالرغم من اثباتنا منذ قليل عدم تدخله فى تكوين ماهية 
الو اجب فی فأسخة الأخلاق الاسلامية اننا نجده يوید ویدعم هذه 
الغفلسفة > وذاك لأننا نجده بالرغم من ذکره لأنواع من الجزاءات 
الدنيوية > الا أنه بجعل الجزاء الآخروى أكير من الجزاء الدنيوى » ومن 
ثم فاذا كان حديثن عن الأخلاق الاسلامية فى الحياة الائنسانية فى 
الدنيا » فان طالب الجزاء الأكبر لا بد وأن يمد بصره الى الحباة الأخرى 
فلا يقیم سسلوکه عنی آی لون من آلوان الحزاء الدنبوى ( قول تعالی ٤‏ 
» لنبوشنهم فى ألدنيا حسنة ولأجر الآخرة آكير »“ »> ولم بقف الأمر 
عند هذا مل نجد القرآن ااكريم قد ركز على تصوير قمة السلوك الانسانى 
فى العمل « لوجه الله » أو العمل « ابتغاء لمرضاة الله » بمعنى العمل 
دون مد البصر لا يترتب عليه من نتيجة آو نفع ممثل فى ثواب آو تجنب 
عقاب فى الدنيا أو فى الآخرة » وفى هذا نجد من يقول بأن أنواع 
الجزاءات النى غررها الفرءآن للأفضيلة والرذيلة لا تحضى كثرة ولكن 

() انظر : مقدمة سانت هلي لكتاب الأخلاق لأرسطو » ترجمة 
أحمد اطفی السید ص ٥١‏ س 8 3 

(ه) النحل : )١‏ .. 
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هو وجه الله محضا خالصا ء وهو تعبیر روحی عن معنى أداء الواجب‎ 
ذاه »> وهو معئی یتردد فی القر آن فی آکثر من آلف موضع »> كلها تحث‎ 
على الفضيلة لمأ لها من قيمة ذاتية بغض النظر عن كَل آثارها » على أن‎ 
تلك ألجزاءات الكريمة التى وعد الله بها المتقين »> انما وعد بها من كانت‎ 
¢ غایته من عمله هو وجه الله وحده م فهو اذى « آتی الله بقاب سلیم‎ 
٠ وهو الذی جاء « بقلب منیب »7 وهو المذی کان عمله فی سبل الله‎ 
وغد ستل النبى عليه الصلاة والسلام عن الجهاد بدافع الحمية أو لطلب‎ 
العنيمة » أو بقصد حسن الذكر » فأوماً الى آن شتا من ذاك لیس فی‎ 
سبل الله قائلا : 2 من غاتل لتكون كلمة الله هى العليا فهو فى سبيسلك‎ 
الله » آما ما وراء هذه النية من مطامح ومطامع فهو فى نظر الاسلام‎ 
اما رجس وفسوق من عمل الثسيطان كالرتاء وألسمعة ونحوهما » واما عبث‎ 
وضرب من الباح لا قيمة له ولا ثوأب + ومن هذ! الضرب الأخير آن بكون‎ 
هدف العامل هو أنجنة وما نها من نعیم * فاینظر دل آمریء ادن يضح‎ 
ولكل وجهة هو مولبها فاستيقوا‎ «١ تفه وآين يوجه قصدده ؟‎ 
الخبرات “۵ ء وقديما تصور بعض الصوفية من الزهاد والعباد‎ 
المسلمين ءالخاق الاسلامى فى عبادة الله حبا لذاته دون نظر لثواب‎ 
ولا عقاب » تقول رابعة العدوية وهى فناجى ربها « الهى اذا كنت أعبدك‎ 
رهبة من النار فآحرشنی ینار جهنم > واذا كنت أعيدك رغية فی الجنة‎ 
فاحرمنيها م وآما اذا كنت أعبدك من أجل محبتك فلا تحرمنی یا الھی‎ 

من جمالك الأزلى » 


ولعله پتضح بهذا كيف آن الفكر الاسلامی قد رکز على بيان ذات 


: 2 , ۸٩ ۰ الشعراء‎ )( 


(۷) ق ۳۲٢‏ ۰ 
() البقرة : ۱۲۸ ۰ وانظر ١‏ دكتور محمد عبد الله دراز : دراسات 
اسلامية »¢ الکویت ۱۹۷۳ م ص ١۲۳‏ . 
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ا ا ا ی و ی ا 
او ا ا ا کی ن و ا اع هوی > 
الأمر الذى يتميز به الواإجب فى الأخلاق الاسلامية عن الواجب عند 
أصحاب الاتجاه اأْعْائى فى الأخلاق » وخاصة من عرفوا باسم النفعيين › 
الذين بعتدون بوجوب الغعل بقدر ما يترثب عليه من اذة أو منفعة ء و نهم 
بجعلون من اللذة أو المنغعة الأساس الذى يحددون به الوأجبْ ء وسنضرب 
مثلا لبيان ذلك بمذهب اللذة عند « بنتام » ذلك الذى أثخذه « جون 
سشبوارت مل » من بعده أساسا لذهيه فى المنفعة بعد ما أدخل عليه 
ما أدخل من التعديلات ء وبنتام يجعل من اللذة والمنفعة المعيار للواجب 
الأخلاقی کما بحکی عنه هنترمید ‏ أحد مؤرخی علم الأخلاق المحدثين ‏ 
نقلا عما ذکره فی احد کتبه » یقول ا مۇرخ الاخلاقی حاکیا قول بتنام : 
« لقد وضعت الطبيعة الاأنسانية تحت سيطرة سيدين مطلقين هما اللذة 
والألم ۰ء فهما بنحکمان فی کل ما نعل » وکل ما نقول » وکل ما نفکر ۽ 
ولا یمکن آن ودی آى جهد نبذله التحرر من الخضوع لهما الا الى 
اثبات هذا الخضوع وتأكيده ٠۰‏ ويعترف مبدا النفعة بهذا الخضوع 
ويفترضه أساسا لهذا المذهب الذى يهدف الى تكوين نسيج السعادة 
اذى الل انون :+ اما اذاهب التى فحاول: الك فيه ي انمت 
UE‏ موی ل العثئل ٠‏ ت 
يميد المنفعة فیقول : » ویشتاقل بنتام 0 تعریف مده فی اة 
بآن ذلك اليد الذى بثوقف فيه اشتحان أ خفل او استهجانه على 
ما يبدو لهذا الفعل من اتجاه الى زيادة أو نقص سعادة المطرف الذى 
يكون الفعل متعلقا بمصلحته » ويستطرد الولف ليثرر أن الأمر الذى 
کان دسعی اله بام مض ور اء ذلك « هو أن بجعل. م هذا اعدا اعبار" 
المعثرف به للاخلاق والنشريع حتی یخضع المجتمم لحکمه بدلا من ان 

لحکم مءبار. ٹجرددی معین الواجب لا صله له بسعادة الائنسان ۰ 

ذاك لأنه رآی آن آی مبدا نجریدی غير نفعی » انما هو أداة من‌آفضل 


س ۷ سب 


أدو ات الطغيان وأشدها فاعلة 6 فهو بفند فی اقناع الضحايا بأن بطاعتهم 
للمستبدين بهم اسنات شرو رة هشب ٤‏ مل هى واجبة بخق ت : 


ولعاه بهذا يون فد اتضح الغرق بان التحديد الاسلامی لاو اجب 
وبين التحديد المنفحى الذى بتخذ من مبداً المنفعة اساسا للالزام بالو اجب 


العقل وآلاأزام بالو اجب : 
قد کان الاهتمام بالعقل فی الغفلسفة الأخلاقية منذ القدم م ولكن 
ما دوره بالنسبة ااواجب a‏ الاسلام » وهل ينحصر هذا الدور 
فى مجرد الدلالة عليه ؟ وهل تعتبر الدلالة على الواجب أو التعريف به 
مرا ملزما تعمل الواحب ؟ هذه تساؤ لات نحاول ان نجدب عليها من خلال 
حديثنا عن علاقة 'اعقل بالواجب الأخلاقى فى الاسلام ٠‏ فقديما ابرز 
سقراط دور العقل حينما ربط بين الفضيلة والعلم اا ون ا 
الل 4 رة أن حمل الالمان شا بى أت اذا ما رااان 
معرفة نفسه نسر له معرغة الخير فيآتيه مياشرة > فهو لن ياتى الشر 
الا بسنب الجهل به ء الا آن هذا الموقف « السغراطى » القائم على الربط 
بين الفضيلة والمعرفة بوالرذيلة والجهل » وان كان قد أضاف نقدما 
مشسكورا الفكر الأخلاقى ء ذلك التقدم الذى نثل الأخلاقية من كونها 
نسبية > بختلف معيارها من فرد الى غرد م ومن عصر الى عصر » بل 
بختثلف معبارها فی الفرد نفسه اذا ما تغيرت الظروف التى ثحيط به ١ء‏ 
كما كان الشأن لدى السوفسطائية الا أن هذه اموضوعية الثى تأكدت 
على يد سقراط وثلاميذه للمعرفة الأخلاقية لم نكن كافية لتصودر مصدر 
الالزام بها ٠‏ وقد كانت هذه ااقضية _ آى اقامة الالزام بالفضيلة على 
مجرد معرفتها - هى الهنة الوحيدة التى وجهها الأخلاقيون الى فلسفة 
سقراط وأفلاطون الآخلاقىة >“ ذاهبين الى التساؤل بأنه هل یكفی 


(. إل هنترميد : الفأسسفخة وأنوااعها س ترجمة دكتور ماد زكريا › 
دار نهضة مصر سنة ۱۹٦۹‏ ص ۲۸١ — ۲۸١‏ .۰ 
)1 إ) مدمه انت هلر اکتاب الاخلاقلارسطو سے الترحمة اأعربية ص۸٤‏ 


ان يكون الواجب الأخلاقى معروغا لدى المرء سواء عن طريق العشقل 
أو النقل ليأتيه الانسان ويلتزم به » آم أنه لابد من سلطة آخرى تقوم 
مقأم الآمر اللزم بايان هذا الواجب ؟ وبالنظر الى الواقع لا نستطيع 
أن نقر كفاية معرفة الواجب لاتبانه على النحو الذى ذهب المسه سقراط 
عندما ريط بين الفضيلة ومجرد معرفتها » وبين الرذيلة والحهل بها » فکم 
من انسان لا يغيب عن علمه كنه الرذيلة وكنه الفضيلة » وبالرغم من هذا 
ياتى الرذيلة ولا بأتى الفضيلة م وهذا ‏ وفيما نعتقشد _ 
يتم لا لشىء الا لنياب تلك الساطة الآمرة التى يمكن 
e aA RELA E a‏ 
جانب الرذيله » ومن ثم تازمه بالأول وتنهيه عن الأخر م ويعبر أحد 
فلاسفة الأخلاق عن هذا إلعنى بقوله : انه اذا قل أن القيمة الطلقة 
للخير التى تمثل جماله الداخلى » أو تمشل انفاقه مع الطبيعة البشرية 
کی کک اا ا غ و ھی دن د ری الیل 
على آنه من الخير » ومن الجميل » ومن الوافق لنا أن نحرص على النظام 
وآن نتجه نحو مأل طبيعننا » ولكن دون أن ذرى فى ذلك تعبيرا عن ارادة 
مثميزة عن ذاتنا تأمرنا بان نحافظ على الذظام وآن نعمل الخير » ريما 
شى الأخلان هذا عنو انا لمال غ التصكة > المر اة السامية وكا 
تفقد سمتها النى تميزها بأن تكون ملزمة »› ونوقفهاً عن آن نكون قانونا 
أو واجبا »" ثم يواصل وله بعد ذلك مبينا وظيفة العقل » وآنه ليس 
مصدر الالزام بالواجب الأخلاقى » فيذهب الى آنه اذا قيل ان ساطة 
العقل قصوى ومطائة ثفرضں علینا مبادیء لا نستطیع دحضھا فاماذ! 
تكون عاجزة عن أن تفرض علينا القانون الذى لا يمكن خرقه ؟ ويجيب 
على ذلك بآن المعقل بوصفه قوة للمعرفة يمكنه أن بغرض خرورة التفكر 
بمعنى الثبيان والايضاح ولكنه لا دمكن أن بفرض ضرورة العمل ممعنى 
الالزام » حقبقة ان العقل بذاته لا يأمر بل يحكم ‏ هو پتصور 


e ٤ 8 5 E 4‏ . 
العلاقات ومن سدر, یمکنه ان ع 0 أن بحص ٤‏ أن قول ملا : 


Le. p. Ch, Lahr. S. J. ; Cours de Plhilosophie Vol. II p. p. 55. (1۲) 


لا تكذب على النحو الذى ذهب اليه كانط ء وانما يقف عند الكشف عن 
وجه وجوب ألوأجب واستحسأنه »۳ ٠‏ 
وهكذأ كان الآمر بالنسية للعقل فى الفكر الأخلاقى فى الاسلام 4 
فهو يرفض كون العقل مصدرا أساسيا للاازام بالواجب » بالمعنى الذى 
أشرنا اليه » لا بمعنى الرفض أو الانكار للعتتل كأدأة من أدوات المعرفة 
التى تميز الانسان عن الحيوان » وكنعمة عظمى أنعم الله بها عليه » ء٠‏ 
من آجل هذا وفی هذه الحدود لم تخر العقل کمازم بالو اجب » بل هو 
بمثابة الكتشف له فقط » وليس هو الذى جعل من الواجب واجبا م 
وبعبارة آخرى : دور العقل فى هذه ألحالة » هو دور فاعل الدلاله > 
و « فاعل الدلالة لا يجب أن يكون جاعلا المدلول على ما دلت عليه ء 
نین ذلك آن فع زدد یدل على آنه ثادر فعل الدلالة ولم بجعل یسه 
قادرا ٠‏ فكيف يجب آن يكون الناصب الأدلة على وجوب المشىء جاعلا له 
واجبا * » ولم يفعل العقل شيا من ناحية الواجب الا آنه قدنصب 
الدلالة عليه واكتشفه » ويؤيد ذلك الدكتور محمد عبد الله دراز فيسا 
ذهب اليه فى بحثه عن الأخلاق فى القرآن عندما يقول متسائلا : 
« على آی اساس ترتتكز شريعة الواجب القرآنى إل الأخلاقى ) ؟ ومن 
آی معین تستتی سلطانها ؟ ولسوف بحيك 1 آى الثرآن ( بآن المتميدز 
بين الخير والشر هو الهام داخلى مركوز فى النفس الانسانية » قبل 
أن بکون شرعة سماوية » وبأن الفضيلة س فى نهاية المطاف _ انما 
تتخذ مرقاتها من طبيعتها الخاصة ومن يمتها الذائية ء وبأن العقل 
والوحی ‏ على عذا ‏ لیسا سوی ضوء هاد م مزدوج أوضوع واحد 
وترجمة مزدوجة لواقع واحد اصیل » تمتد جذوره فی أعماق 
الأشسياء»(*ءالا ننا وأن اتفقنا مع الدكثور دراز فى تحديده دور العقل 
والوحى فى الهداية الى معرفة الفضبلة أو الكشف عنها الا ننا نخثلف 


(1۴ 'المصدر السابق ( نفس الموضع ) .. 
)١ (‏ القاضى عبد الحبار : المغنى ج ١١‏ .. « الثظر والمعارف » 
س ۲۷۲ ۷۲ ۰ 
)١١(‏ دور محمد عبد الله درااز : دستور الأخلاق فى القرآن ص ٠ ١١‏ 


س چ۷ سس 


معه فى تحديده الالزام مرتبطا بطبيعة الفضيلة أو ذاتها » وذلك لاعتقادن 
وو ا لامر ثالث يکمل به عملية الالزام يعمل الفضيلة 
و الوأحب بعد معرفته مه داك هو الضمر الذدى سناو له شىء من 
التفصيل عد قلیل ۶ 


السمع والالزام بالواجب : 

واذا علمنا أن المقصود بالسمع هنا مجموع التعاليم الدينية ألتى 
تصل الى الانسان عن طريق ااأكتاب والسنة » وهما امصدران الرئيسيان 
العقيدة وللفكر الاسلامين » عرفنا مدى أهمية ما بطاق على السمع فی 
الغكر الاسلامى ء واذا انتقانا الى مجال الأخلاق الاسلامية نتساءل ا 
هل السمح بما له من أهمية فى الاسلام يمثل مصدر الالزام بالواجب 
الأخلاقی »› بمعنی آننا نستقی منه الأمر يعمل هذا وألنهى عن عمل ذاك 
فی اطار الواجبات الأخلاقية ؟ وفى الاجابة عاى هذا التساؤل نجد منذ 
البداية أن ذلك اذا صح على مستوى العامة من الناس › وكان ذاك باسم 
الدين من خلال الو اء والارشسادات الدينية على ذهو الغول بان الله 
يأمرکم یکذا وینهاکم عن كذا » فان ذاك لا يصح عاى مستوى الفالسفة 
الأخلاقة الاسلامية ء وذلك لأنه بالنظر فى السمع ذاه يما فيه من 
نصوص نجده پرکز عندما يخاطب الانسان على تبيان موطن الخي 
وموطن الشر »ء وعلى الانسان أن بختار بين الأمرين وهذه هى طبيعة 
الواجب| لأخلاقى وماهيته 'التى آقرنها الأخلاق الاسلامية » ومن ثم كان 
دور السمع » كما هو دور 'لعقل من قبل » فائما على الدلالة أو الكشسف 


عن الواجب ومقتضيات وجوبه » يقول القاضى عبد الجبار « أن الواجب 
من جهة العقل والمىسمع ١‏ بخئلف حده 4 لأن آکثر ما دما اهما ملریقان 

بوجوبه › غاختلاغهما لا بۇثر فبه وفی معناه ء ولذلك فنا ان اضافة 
وجوب الواجب الى العقل لا غير معناه »> لأن الغرض بذلك أن العلم 
بوجوبه أولى فى العقل » أو الدال على وجوبه معلوم بالعقل › وذلك 
لا يوجب مخالغة الواجب العملى اا علم بالسمع وجوبة »* وبهذا 
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تتضح قيمة الأخلاق الاسلامية التى تتميز بها عن الفلسفة الأخلاقية 
لرجال اللاهوت دن غير المسلمين » فالناظر فى اسلوب الدعوة الأخلاقة 
فى الاسلام يرى أنها منزهة عن ذلك الطابع التعبدى التحكمى الذى 
زعموه فى الأخلاق الدينية وآنها على العكس من ذلك تعتمد داثما على 
الحكم العقولة المقبولة » فمخاطبة الادراك السليم والوجدان النبيلل > 
بالأسباب القنعة التى تبرر آمرها بما تأمر به > ونهيها عما تثنهى عنه ٠‏ 
لنؤكد اعتداد الأخالاق الاسلامية بالعقن فى الحشف عن مواطن الخير 
E e E E a‏ 
تحمل يرير نفسها بنفسها . بوضع يد المأآمور أو الكلف على ما فى 
الأمر 'لالمى من خير » يتأكد ذلك فى القرآن الكريم على سبيل التفصيل 
مرة » وعلى سييل الاجمال مرة آخرى » قول تعالى فى شىء من التفصيل : 
« ولا تسأموا آن تکتبوه صغیرا آو كبيرا الى أجله » ذلكم أقسط عند 
الله وآقوم للشهادة وأدنى آلا ترتابوا ٠")‏ > « وأقم الصلة ان 
الصلاة تنهى عن الفحشاء والنكر »" » كما يثول تعالى مجملا الأمر : 
« فاسعوا الى ذکر الله وذروا البیع ذلکم خير لکم ٠»‏ بل نجد 
الأمر الالمی ياتى أحيانا م يحمل بين طياته النأكيد على عدم الثعنت » 
اا کن ی او ى كلفد ا ادر ن ا 
ذى سلطان قاهر » ونأكيد صدوره عن اله واسع العلم والمعرفة يدفع 
ا ی کک ول ای :ر کت 
علیکم القتال وهو کره لکم ۰۰ والله یعلم وآنتم لا تعلمون »7 ۰ 

واذا كنا نستطيع آن نخلص من هذا الى اعتبار السمع والعقشل 
آداة آو دلالة للوقوف على الواجب فقط » أو للكشف عنه ٠‏ الا ننا نود 


(۱۷) البقرة : ۲۸۲ . 
(1۹) الجمعة " ۹.. 


(}«؟( اليغرة SÎ‏ و:انظر 2 دکتور محیدل عسد الله دراز : دراسات 
E‏ 
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أن نشير هنا الى أن الفكر الاسلامى أيضا قد فرق بين قيمة كَل منهما » 
فمن الثابت آنه ٠اذ‏ كان :السقل الإسانى معرها:للخطا آي القصور + 
أو للتأئير عليه من بقية قوى الانسان الأمر الذى قد يحول بينه وبين 

اکتشاف ما هو واجب » فان المع دوصفه صادرا عن الله تعالى » 
الحكيم » العالم ء سبحانه وتعالى » لا يصيبه القصور الذى يصيب العقل 
الانسانى » فى الذشسف عن الواجب آو الدلالة عليه ء الأمر الذى بسدو 
فيما بقوم به السمع من تعديل اسار العقل عندما سخطىء نتيجة لقصوره 
عن اكتشاف وجه الحق » ويعير صاحب العنى عن هذا يقوله : « وجمله 
ما يؤثر السمع فى الكشف عن حال الأفعال آنه على أضرب » منه ما يجب 
بالسمع وکان مثله فى العثل شبيحا » كنحو الصلاة وغرها » ومنه مرغب 
فيه کان مثله فى العقل قييحا دنو امل الصلوات مء ومنه وااجب کان فى 
العقل مثله حسنا كاز كوات والكفارات » ومنه بیج کان مثله فى العقشل 
مباحا » كالزنا والأحل فى آيام الصوم » ومنه قبيح كان فى العقل مثله 
مرغبا فيه کاطعام المساکین فی آیام الصیام » ومنه مباح کان مثله فی 
العقل محظورا كذبح البهائم ٠‏ وائما بكشف السمع من حال هذه 
اال غار كراد بالل اطا ف أي ةة ا لى غلواا بالل 
اا اة فا عا واا ودی بنا الى أن تخار فل الواحب 
ونستحق بها الثواب م لعلمنا وجوبها عقلا ء ولو علمنا أن الزنا بؤدى 
الى غساد لعلمنا قبحه عقلا ء ولذلك نقول : ان السمع لا يوجب قبح 
شىء ولا حسنه : وانما يكشسف عن حال الفعل على طريق الدلاة 
كالعقل »"“ ء وتحت اصطلاح السمع تدخل الشرعيات والأوامر الالمية 
« ومتی قلنا فی اإواجب آنه تعالی آوجبه فال راد بذاك آنه عرف اپچجابه 
ووجه وجوبه » آو دل على ذاك من حاله ء لأنه لا يصح أن دوجبه 
الا على هذا الوجه ¿ من حيث ثبت أن الواجب لم يكن واجبا لعلة > 
فیقال : انه تعالی وجب الواجب بأن‌ يفعله م لأن ذلك كان يضرج 

الواجب من أن يقح من آحد باختباره الى ان یشع لأجل العلة االموجية له 


۰ ٦) التعديل التجوير » ص‎ « ٦ القاضذى عبد الحبار : المغنى ج‎ )۲١( 


NV 


الأمر ٠ءء‏ الا آنه رغم الاشارة الى قصور العقل البشرى فى ادراكه 
الطريق آمام العقل لیجعله یتفادی ما به من قصور م خبوقفه على ماهية 
ا اک امیا ي کل که ا ا ان الله اا 
حقيقة ء قد فصل ألأآدلة على معرفة الواجب ب« فربما دل على وجوبه جهة 
مجرد ألْعغْل 4 وریما عرف وجوه بالعاد ات أو عند ورود الأخبار » 


ود ی و ی کے چک 


1 وربما عرف وچوبه بالسمع + وفی جمیع هذه الوجوه لابد من آن يون 
: غعله وچوبه فی جمدعه متقرر ا معروفا بالعقل ما على جملة و اما على ۱ 
تفصيل م وبكون مدخل السمع فى ذلك الحاق السمعيات بالجملة 

. العقلية ¢ 


واذا کان الفكر الأخلاقی فى الاسلام ‏ كما آثبتنا من قبل _ 
قد كد أن كلا من الجزاء أو العقل أو السمع لا يمثل مصدرا أساسيا 
للالزام بالو اجب الأخلاقى فى الأسلام » الا آنه كما اتضح لنا بقيم هنذا 
الموقف انطلاقا من التأكيد على موضوعية الخين الأخلافى ‏ وهنا يآتى 
التساؤل : هل هذه الموضوعية تعنى آنها مصدر الالزام بالواجب 
الأخلاقى » ويذلك يکون عرضة نفس اأنقد الذى وجه من شل الى 
سقراط عندما ربط بين التحلى باافضيلة وبين معرفة الخير موضوع 
الفضيلة » بحيث اشنهر عنه التوحيد بين الفضيلة والمغرفة » وبين الرذيلة 
والجهل + وكان هذا النقد ٿاسیسا على عدم كفاية الوقوف على معرفة ( 
ما هو خر للالتزام بهء آم آن الفكر الاسلامیءقد آأوجد له مخرجا من هذاء 
وحدد مصدرا آخر للالرام بالوالجب الأخلاقى ؟ واللاحظ آنه عندما 
آشار الى موضوعية الخير الأخلاقى » فانه لم يدع بتركيزه على هذه 
د ر ا کو اوو ا ا 


(۲۲) الشاغى عبد الجبار المفنى ج ١١‏ « النظر والمعارف » 1 
س To.‏ ست 1o1‏ ۰ : 


(۲۳) المصد ر السابق ص ١١‏ . 
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غير العقل س تقوم بعملية الالزام بالواجب » بموجب القانون‎  ةرينتسم‎ 


الأخلاتى فی الالام » تلك القوة ھی ما یسمی بالضمر ألآخلاقى 
فما ھی ؟ 


لضم فى الفكر الأخلاتی : 


قد شسعلت فكرة الضمي العديد من العاحتين ذى مجالات متعددة » 
من بین هذه احا الات الحال الأخلاتى * وبالر غم من ألعموضس الذى 
حاط بفكرة الضمير الأخلاقى م حاول الیاحثون ذ شي الأخلاق لهس دیده 
کاساس لا غنی عنه فی عام الأخلاق » ان تصريحا أو تلميحا ء خالصا 
أو مختلطا بعيره من المغاهيم ء٠‏ وقد حاول الباحثون العودة بالضمير ء٠‏ 
الى نشساة علم الأخلاق » فصوروء ادى سقراط مختلطا بصوث الاله ثارة › 
ومختلطا بصوت العفل تار ة أخرى ٠۰‏ وسقراط لم بقل صراحة ہما نسميه 
الضمير لضمیر + ولکنهم بستنطقونه فیقواون : ماذا بعنی سثراط بصوت الاله » 
الا ما نسميه اليوم بالضمير » وذلك من خلال تأملهم لاعتراف سقراط م 
بنه لم پکن ڀتخذ فی امور حیاته رآیا حاسما قاطعا الا عد الرجوع 
الى نفسه والاصعاء الى هذا الصوت الداخاى صوت الاله فى نفسه م 
هو هذا الدسوت الذى جعله يستمر فى مناقشة سيان أثينا ویحثهم 
بعمله على مراجعة آنفسهم یمضی فی ذلك ايله ونهاره > لا پستریح 
ولا پریح »> بيفى متيفظا ويوفظ االآخرن معه » وهذا هو الصوت الذى 
الهمه الاجابة على مثهميه فى محكمة آثينا » جعله پواجههم بشسجاعة 
لا نضعف آمام الظلم م ولا بخشى وعيدا ء وهو الذى دعاه أخيرا الى 
رفض عرض «١‏ كريتون » عليه بالهرب »> وأعده الى اسنقبال الوت > 
اسما مطمگنا ‏ 0" ء 


واستمر الحال بشان ااضمير على ما هو عليه عند خلفاء سشراط 
من آفلاطن وأرسطو الى الرواقية من بعدهما » الا أن البحث فيه لم 


ا م س تمن 


(۲۹) دکتور نجیب بادی : مراحل الفكر الأخلاتی ص ٠٠‏ . 


کک 


پستقم بسبب عدم أمکانیه تنقیته مما یسمی ل و و 
العقل » الأمر الذى جاء به مختلطا بهذا أو ذاك » مما أدى الى التحول 
وألانحرأف فى تصوير الضمير عن معناه ااقصود فى الأخلاق » وسقرط › 
مسكول الى حد مأ عن هذا التحول وعن هذا الانحراف م وأنه لم 
یکن واضحا کل ألنوضوح فی دعوته » فهو قد جم فى الضمير بين القوة 
اللأمرة الناهية » وبين روح المناقشة والجدل » وبين الأمر الأخلاقى 
والعقل النظرى ٠2۲‏ . 

واذ! کان الیحث فى ااضمير نقد عرف طريقه الى الدراسات الأخلاقية 
يعد ذلك کامر مسقل » واصطلاح حمل نفس المعئى » خان ذاك لم ينم 
الا فى وقت منأخر ¿ فكلمة ١۴١عنهعصه‏ التى عرفتها اللعة اللاتينية ء 
لم تنتضمن العنى المتصود بااضمي الأخلاقى م كملكة تمييز بين المخير 
والشتن الا فى سنة ۱۲۲١‏ م" وظل هذا المعنى غرييا عن اللعة العريية 
حش أواخر القرن التاسح عشر وآواكل القرن العشرين ٠‏ حين بدىء فى 
ترجمة كلمة ١ء‏ ٥«#iععصهC‏ الأجنبية الى كظلمة « ضمي » فى العربية › 
وحتى هذه الترجمة العربية كانت مثار غموض لاأستخد امها تعبيراعن الضمير 
إلخلقى والنفسى وعا" » 

أما عن المعنى المقصود بكامة ضمير » فقد ردد أيضا عند الباحثين 
باأختلاف نظرهم واتجاهاتهم ف « لالاند » مثلا بعرفه بأنه < خاصية 
العقل فى اصدار أحکام معيارية تلقائية ومباشرة على القيمة الأخلاقية » 
متمثلا فى سكل دوت يآمر ومنهى بالنسبة للأفعال المقبلة » آو فى مشاعر 
السرور |( الرضا ) آو الال ) التآنيب ) بالنسبة للأمور الاضية ء كما 
بعرفه البعض الآخر يانه « معرفخة الخير والشہ » 4 برفض البعض 


٠ ۳۸ المصدر السابق ص‎ )۲١( 
. ۸ =۷ الدکتور ابراهیم بیومی‌مدکور : فی الأخلاق‌والاجتماع ص‎ )۲( 
: انظر نى هذا‎ )۲۷( 
(a) Gabriel Madiniar; Conscience La Morale, p. 7 - 9, P. U. 
F". Paris 1963. 
, (b) Saint Thomas d’ Aquin; Somma theologyique 1 a au - 19 
Qrt 5. 
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الثالث کون الضمي فاصرا على مجرد المعرفة > ويفضارن تحدیده آنه 
« ملک الاقرار والاستهجان » أو ملكة تذوق الخير والشر م واعلان 
القبول للخیر » والننور من الشر › كما پوحد فولکییه, منuواulه٣م‏ 
بين الضمير وخاصة العقل + مستشهدا بقول المقديس توما الاکوینی : 
ان .« الضمير هو _ على نحو ما الحكم الصادر من العتل )7( ء 


واللاحظ غى هذه التحديدات التى أوردها الباحثون للضم > 
نها طها تحديدات تؤكد علافة ااضمير بالخ والشر » موضوع المعرخة 
الأخلاقية » سواء كانت هذه العلاقة علاقه تعريف بالخير والشر »> 
أو علاقة حکم قائم على الاقرأر آو الاستهجان » والقبول أو الرفض »› 
الآمر الذى لا نری معه تحدیدا واضحا لوظيفة الضمير الأخلافية ۰ 
الأمر الذی پجعلنا بالتالى نتساءل عن طبيعة تحوين الضمير الأخلاقى ٠‏ 


الضمير الأخلاقى بین آلعقلين واأنجرييين : 


اذا كان الاختلاف حول تعريف الضمير بين مؤرخى علم الأخلاق 
آمرا غر محدد ٤‏ فد تحددت معالم هذا الاختلاف فيما بينهم حول 
تكوين الضمير » وخاصة فيما بين مجموعتى العقلبين والتجربييين > 
خقد اختاف الباحثون فى الأخلاق حول مسالة الضمير : هل هو كسبى 
آم فطری ۳ ۾ وتفرقوا فى ذلك شيعا وأحزاما » فمن القائلین آنه كسى 
أصحاب الاتجاه الواقعى فى فاسفة الأجلاق محدثين ومعاصرين. ۽ 
وهم من يسمون بأصحاب النزعة التجريبية فى الأخلاق » تلك النزعة 
ئى شات فى القرن السابع عشر م وتطورت حتى بلغت أوجها فى 
مذهب المنفعة العامة والنفعية التطورية عند الانجليز »> ثم فى فلسفة 
الوضعبين من الفرنسيين بوجه خاص » وقد اتصلت جهود أملها جلوال 


9 


أخص ما يميزها أرجاع « الأخلاثية » آو « الضمير » الى التجربة 


( ج 


”دكتور غب الرخمن نوئ ا 'الأخلاق النظرية صن ۸ة ۹ه ٠‏ , 
(۲۸) دكتور محمد يوسف موسي : فلسفة الأخلاق فى الاسلام ص ٠١۲‏ ... 


۸۱ 
( م ٦‏ س المذاهب الأخلافية ) 


وتعليقها على نتاشج الأفعال وآثارها ورد الخيرية والشردة او وجدان 

. الاذة والألم »> أو المتفعة واإضرر » والقول بذاتية الأجكام الأخلاقية › 

ونسبية القيم وتنیرم | بتغیر الزمان وا)کان' كما یدخل أیضا فی 1 
۰ هذا الاتجاه اأتجريبى فيما يتعلق بتكوين الضمير المدرسة النفسية 

والمدرسة الاجتماعية ء 


قعلماء النفس العام مثا برجعون :كوين الضمير الى غوانين نفسية 

وبيولوجية علىأساس أن الانسان فى الأصل يعمل وغقا للذة » ولكنه بذكائه 

سرعان ما تبین 'ه آن لیس من مصلحته انتهاب اللذات أيا كانت » فرب 1 

لذة عاجلة تقضى على الاستمتاع بلٰذات اکير آجله » وشیا فشسئًا حدث 

1 نقل للقيمة » وانفصلت اللذة عن الفعل الجالب لها » وأصبح هذا الفعل 

ذا قيمة فى ذاته » وثبتت العادة هذا الوضع فة فی الفرد ورسخته 

الوراثه فى المنوع » حتى وجدت لبعض الأفعال صفة الالزام التى تفرض 

| نفسها على الشعور ٠‏ ووفقا لهذه النزعة يتكون الضمير بغضل تاداعى 
الات و ااذ اورا 


آما أنصار التحليل النذسى عند « فرويد » وأتباعه » فيزعمون أن 
القن ي عا ا ا ع ا وهی ود اا ن 
آوامر ونواه وتحریمات › منها بتكون ما سماه « فرؤيد » بالأنا الفوقانى » 
وتكوين الأنا. الفوقانى « أو الأعلى » يسبق تاريخيا تكوين الضمير 
الأخلاقى + فْذا الأخير لا بيدا فى التكوین الا ابئداء من سن الثامنة عشرة م 
ويستمر تكوينه دلوال عهد المراهقة » مارا بكثير من التغيرات والاكتساب 
النهائی للاستغلال الذاتى الأخلاقى ینم عادة س وكقاعدة عامة سامح 
نهاية المراهقة » إعنى مع اكتساب النضوج العقلى ء ومن هذه الناحية 
يذن بالانحلال النهاثى للأنا الفوقانى نظريا ن ا د ن 
الأنا الغوقانی لا بزول نهائيا آبدا(" + 


/ ESE 
Ch . Odier ; Le deux sources Consciente et incon- (.) 
sciente de la vie morale p. 100. 
— AY — 


ما الاجتماعيون خیذهدون فی تکوین الخسمير الى آنه يتکون نجه 
اجر 6 من الضغوط الاجتماعية التى تادا على ا 5 ت نظام 
الاختماغنة الآخرى » بالاضافة ا سلطان العزف وألتقاليد 4 Es‏ 
البيكة الثقافية ل 4 کل هذه فی نظر علماء الاجتماع ا آمور 
تافر علی نکوین دمر الذرد ++ ومن الضماكر الفردية 2 ينکون 
ضمیر الجمعی * يقول دورکهیم امام اة الاجتماعية » حین 
6 ااأضمير فالمجتمع کله يتكلم ینا € ا »ر ألضمير الجماعی هو الذى 
نفکر ودٽسعر ودرند »> وان کان ل e‏ م آن دردد آو شسعر 
أو تمل إل بواسطة الا الغردية or‏ 
۰ اھا أنصار الي الأخلاقى فلا ترضيهم صورة ا الى 
اليما عاماء النفس > ولا ثلك ال ی انتھی البها علماء f 4 E‏ 
كلا منهما فیما راو دعتدر ه صورة للقهر » سو اء ذٿجٹ هذه الصورة 
عما کون لديا من عادات او ما یثرثب غل قوانن اداعی المعانی كما 
هو عند علماء المنفس 6 ا دنجت عن اله ااضعغوط الاجتماعية 
اه ب القدواتك الئى دشدمها المجتمم من خاال نظام الثرعية والثقافة ولوان 
السابدة .فيه 4 کما ي علماء ۰ + : 
ناته الانسان ا أو ذاك من .الأفعال + حد تعییر 
چبرییل مادینيه ( : أن الفرد مهما بدن طعا لأوامر الجماعة ذانه 
3 یکی عليه 2 علبها انا ٤‏ اذا سء آن عل e‏ کابنا 
TT TT eT‏ 
ا e‏ َ0 طيغا لهذا الاتجاه ¢ ذھی أن ندٺ مغذشة فھی 


Emilg Durxheim , ; L’ education morale, p. 102, (3. 
alcan paris, 1925. . 
Emile Durkkıeim ; Ssêfologié et Bhi, Pp. 36 (۳۲) 


واذظر دکتور عیك. الرحمن ندوی ااأخلاق النظرية ص ٦۰‏ س ۲ ۰ 


ANT — 


كذلك عند الأطغال أو البدائين » ولا بنبعى اَن تكون كذلك عند الرجال 
العقلاء إل بوصفها مستمدة من القيم العقاىة ۳ 4 


ومن النجريييين آيضا يوجد اتجاه أو مدرسة لها رآى فى تكوين 
الضمين ء تلك هى مدرسة الترابطيين » آو من يعرفون بأصحاب المنفعة > 
وخلاصة رآيهم فى نشأة الضمير » آنه يشا فى الانسان نتيجة لربطه 
بين بعض الأفعال وبين ما ينشاً عنها من عقاب آو ألم » وثواب أو لذة ء 
تلك التى بحددها القانون أو العرف ٭ ومع الزمن بتلاشى ذلك الريط 
يحل محله احترأم آو تقدير أو عور بالرضا نحو تلك القوانين 
و الأعراف التى تحمى مصلحة الآخرين » أو تعاقب على الاساءة اليهم > 
ومح تنمية ونقدير هذه اشاعر الطيية فى الانسان نحو ما فيه 
مے._لحه اللآخرين یجد الانسان نفسه مدفوعا بذاته نحصو احترام 
هذه الصالح ومراعاتها بقوة تبدو مستقلة عن الاحساس بما بثرتب 
على ذاك من لذة آو لم وثواب أو عقاب » تلك هى قوة الضمير ء ذلك 
الذى يدو مستقلا بسند نفسه ء وقد پعترض على هذا بالقول : 
من اين جاء لا أسموه بالضمیں هذا الاستغلال عن کل لذة أو آلم ؟ 
ومن أجل الاجابة على ذلك يقول جماعة التطوريين وعلى رآسهم 
« هریرت سينسر » م بآن ذلك الاستقلال لاضمرر قد تم من خلال الحباة 
العشرية وتطو رها عبر الأجبال وما تحمله من مراحل للثكيف الئى نمثل 
فى نفس الوقت مراحل التقدم الأخلاقى » ذلك أنه بفضل الزام المجتمع 
للائنسان يفواعد تسهم فی تحقيق ذلك النكيف > وشعور الائنسان 
سسا فشا آن سلوكه الأخلاتی هذا والخروض عاہه من المجتمم 
هو السلوك الطبيعى » يتشا عنده الالتزام بهذا السلوك ٠‏ هذا 


Ch. Gabrial Madinier, La Comscience Morale, p. 14 N) 
- 202 paris, P. U. F., 1963 . 


Ch. a ) Alexander Bain; Lzs emotions et Iq volonte 0 
tr; Fr. p, 452 - 454. paris, Alcqn, 1885. 


(ب) دكتور عبد الرحمن بدوى : الأخلاق النظرية ص ٠ 1١‏ 


NR 


الالتزام وما یکمن خلفه من قوة لا عمه »> مسنقلهة عن قوانين المجشمم 
واغر غه ٤ء‏ هو ما بسمی بالضمر الآخلاتى کما دتصوره ص حاب 
القزخة التطررية 2 


وفى مقابل وجهة نظر أصحاب الاتجاه التجريبى توجد وجهة 
نظر أصحاب النزعة العقلية التى بذهيون فيها الى ألقول بفطرية 
ااضمير الأخلافقى , وقد كان من يرز آنصار هذه النزعة الفيلسوف 
الأخلاقى بنلر erاBut‏ 0pطن8‏ الذی حمل مذهیه فی الأخلان اسم 
ااضمير » وانثهى الى تصوير الضمير على أنه قوة عليا مغروسة فى 
کا ار وول دی افا ج الو ار الب اوك 
الطریق السوی الذی بنیغی أن يسلكوه » وضرورة سلوکه دون غیره + 


افر ها اراي اال ا ا کرو کر 


المي 2 التي فت قي الل اتان والاغر اه هه الك 4 
والبعد به والتنفزر له من فعل الشر » مع تصوير ما برتبط بعل الخير 
مع كفالة الحرية لالانسان فما انى آو يتجنب من أفعال وما بقع عله 
بسبب ذلك من تبعية آو مسثولية آخلاقية'* ‏ 


وفی نفس الاتجاه لحسال عد داك اأفليسوف الأمانى 1 کانط ( 
فى تصويره لقوة الالزام بالواجب ء وان لم يطلق عليوسا « الضمير > 


: دكتور توفرق الطويل : الفلسفة الخلثية ص ۲۲۹ أخذا عن‎ )٠١( 
Joad ; Guide to the Philosophy of Morals and 
Politics p. 180 - 201 and Ch ; Austin Duncan - Janes:Butler'’s 
Moral Philosophy , Especially Chs. 2, 3, 4. 


A0‏ س 


يل استبدلها بما أسماه « بالارادة الخيرة » أو « العقل العملى » ٠‏ ويهمنا 
هنا أن نبرز ترکیز کانط عای رفضه اکل ما هو تجریبی فی تکوین. هذه 
القوة الازمة »> وتأكيد مصدرها الفطره فى الانسان م أو. ما يسمه 
ب « القبلى امھ » فهو برى « أن آسواً خدمة يمكن أن تسدى 
الى الأخلاق » هى أن نريد 'ستخلاصها من القدوات » لأن كل قذوة يشار 
على بها » یچب آن یحکم عأنها مقدما وغقا لبادىء الأخلافية حتی 
يعرف هل تصلح آن تكون قدوة أصيلة » آى نموذجا بحتذى م لكنها 
لا مکنا نها ن زودنا بفکرة e‏ » وحتی نموذج القديس الذى 
يتحدث عنه «١‏ الأنجيل » يجب أن يقارن أولا بمثلنا الاعلى عن الكمال 
الاخلاتی نیل ان ذقر يانه قدنس ٤‏ ولهذا بغول هو عن نفسه-« لادا 
تد مینی خیرا آنا ( آلذی تراه ) › لا خی ر( لا نموذج للخير ) الا الله وخذه 
( الذى لاتراه ) ولكن من آين اكتسينا تصوزنا الله على آنه الخير الأسمى؟ 
فقط من الفكرة اتی يرسمها العقل قبلا :ية للكمال الأخلاتى 
الان برها رها لا التهاه اله و الاراة ال وي اور 
الأخالاق لا محل آبدا للاقتداء » والقدوات لا نغيد الا فى التشجبع » 
آی نها تزبل' الك عن امکان تنفیذ ما دامر به القانون و لحت 
العيان مادص ما تعبر عنه ااقاعدة العملية بطرمشة آعم م نها 
لا تستطیع آيدا أن تعطى !احق ذ ی اطراح لها اي 2 فی 
العقل > وفى اشير وغشا لها )1“ . 


ويضيف الدكثور عبد الرحمن بدوی معاغا على قول » کانط « ا 

بعنی « آن ,قيمة التدوة ( أو المثل آو النموذج ) لا تعرف الا بفكرة الكمال 

الأخلاقى ء فلابد آن تكون لدينا ‏ مسبقا _ فكرة الكمال الأخلاقى » 

وتيعا لها نحكم هل هذه القدوة المقترحة نتفق واياه والى أى مدى ء٠‏ 
ان القانون الأخلاتى قانون قبلى » آى سابق على التجربة » موجود فى 

طييعة العقل ء ا أكل الكاكنات العاغلة » و دمکن آن دستمد من 


. Kant ; Grundlegung der Metaphsiker Sitten , 2. (1) 
Section ; tr. Fr. par Dellbos P. 115-116 Paris, Delagrave, 1974. 


التجربة » بل هو سابق منطقيا عليها وعال عليها ء ولا يعنى هذا أن 
القدوة غير مفيدة ۾ كلا » أنها مفبدة فى ايضاح القانون وفى اثبات أن 
القانون الأخلاقى قابل التطبيق » وتشجع على السير على هذا القانون 
الأخلاقى ١ء‏ ولهذ! بمكن أن يتأل : ان الضمير عند « كانط » هو العقل 
العملى الذى يضع قانونا قبليا للإخلاق ٩<‏ . 


الضمب الأخلاقى فى الفكر الاسلامي : 


لم توجد لغظة الضمير « بالعنى الأخلاقى فى اللخة العربية 
الا بعد استخدامها ترجمة لكلمة سب الأجنبية فى اغ 
القرن, لتاس عر واوا القن المشرين ٠‏ وان كات اللة الرة 
قد عرفت « الضمير » تعبيرا عن « اأسر » أو « داخل الخاطر » أو 
« ما هو مضمر فى النفس »”““ ولذلك نجد الفلاسفخة وامنصوفة 
المسلمين وان اهتمو' اهتماما كبيرا بالتحليل الدقيق للكشير من 
العواطف النفسسية التى تاصل بالأخلاق » كالندم والتوبة الا أنهم 
لم يثعرضواا لكلمة « ضمي » + هذا من الناحية اللفظية »> 
أما من الناحية المعئوية فقد عنى الفكر الاسلامى باستخدام الضمير 
كمعنى وكقوة لا غنى عنها فى الأخلاق وان‌كان قد 

ستخدم للتعبير عنها آلفاظا آخری غبر کامة ضمیر » مثل استخدامه مثلا 
e‏ « من لم يکن له من نفسه زاجر للم تنفعه 
الزواجر ءء وأحيانا أخرى بستخدم لفظ « الواعظ » فقد روى .عن 
رسسول الله بے آنه قال : « اذا آراد الله بعبد خیرا جعل له واعظا من 
نفسه بآمره وينهاه » ٠‏ وكامة « زاجر » هذا أو « واعظ » نتشير الى وظيفة 
الضمير التى تحمل فى اللفظة الأولى معنى المنع أو الحيلولة دون عمل 
ار وق اله اة مى ار امعل الخو و ا ن ارات 

شر ء ما عن القوة التى نقوم بهذه الوظيفة » فقد ظلت فى الفكر 
کک غير محددة » وقد كان القرآن _ وهو المصدر الأول لهذا 


(۳۷) دكتور عبد الرحمن بدوى : الأخلاق النظرية ص ٦۸‏ . 
(۴۸) انثظر هذه المادة فى : لسان العرب ١:‏ والغاموس البحيط . 


الفكر س سبيا فی عدم هذا التحديد » وذلك لاستخدامه إلغاظا 

متعددة للتعبير عن هذه القوة التى تقوم بوظيفة الضمير معنا ۰ 
الأخلاقی كما نفهمه اليوم ء وكما فهمه اسلف الصالح مضا » فتارة 1 
يعبر عن الضمير بالنفس » واستخدام القرآن للنفس هنا يجىء تعبيرا 

عن وظائف الضمير بعد آن يضيف البها ما يلائمها من الصفات . 

فعندما يراد معنى الضمر الذى يعنى معرفة الخير والشر ء يقول تعالى : 

« ونفس وما سو اها ء فالهمها فجوررها ونقو اها ۰ وعندما یراد ها 

الضمر بمعنى انقوة الازمة اللامرة بغعل. الخير » الزاجرة. الناهية عن 

| فعل الشر يسميها الله تعالى ب « النقس اللوامة »7 والنفس اللوامة 

٤‏ هنا بمعنى النفس المتقية التى تلوم النغوس الأخرى على تقصيرهن فى 

ا التقوی » كما تلوم نفسها وان أجتهدت فى الاحسان + وقد شل : ان 

اومن لا تراه الا لاثما نفسه 4 وان الكافر. يمضى قدما لا يعاتب نفسه ء 

وفيل : هى تلك اتی تتلوم على ترك الازدیاد وان كانت محسنة وعلى 

التفريط ان كانت مسيثة «ء وهذه لعمرى لا تفترق عن معنى 'الضمير 

۰ الأخلاقى كما نفهمه الآن من حيث هو قوة ملزمة أصاحبها بعمل الخير » 

زاجرة له عن عمل الشر ٠‏ ى مازمة 'ه بالواجب الأخلاتى . 


کما حاء الشعبر أيضا گی الق رآن » بالروح « فی اُکثر. من موصعم 
خذکر منها .قوله نعالی » بتنزل الاک بروج من مره على من شباء 
.من عباده »“ وقوله : « ولتك کتب فی قلوبهم الايمان وآيدهم 
بروح 2 ¢ EY‏ 8 


کما ورد التعبیں فی القرآن أیضا « بالقلب » رابطا بینه وبين 
الشعقل ٠‏ م وبين الطبع عليه وقغله وبين فقدان الانسان القدرة على 


(۳۹) الشمس : ۷ ۸ . 


| E . الغيامة : ؟‎ )6١.( 
۰ ۲ : القحل‎ »61( 
. ۲١ : المحادلة‎ ))۲( 


(۴م الحج : )١‏ .. 
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العلم ° » والثفقه( > الثدير”“ > كما عبر به القرآن عن الارادة 
اا الى د اة عن ل الك اراك ها ده 
یقول تعالی : « ولیس علیکم جناح فیما آخطانم به » ولکن ما تعمدت 
قلوبهم »"“ وكذلك راطا بين اقلوب والهداية « ربنا لا تزغ قلوبنا 
بعد أذ هديتنا » ““ كما يعلق عليه الفوز بالجنة » بعد أن يصفخه مرة 
بآنه « قلب سلیم »)۳ ء ومرة آخری بآنه « قلب منیب »° ء 


وآخيرا يجىء التعبير « بالمعقل » رابطا بينه وبين الجزاء والاستحقاق 
مرة » پننول تعالی : « وقالوا لو کنا نسمع أو نعقل ما كنا من أصحاب 
اأسعير »“ كما بلحق الرجس أو الذنب أو الخطيثة من أفنقد هذه 
ا ر و ا و و کی ی ن ا اون 09 :۶ 
كما يربط القرآن بين القلب وبين التعقل مرة أخرى » وبهذا نصل الى قمة 
الخلط وعدم التثحديد 0 يفول نعالی :» افلم بسيروا فی الأرض فتنکون لهم 
قاوب يعقلون بها )۳“ ۰ 


ی ی د 
المصطلحات العديدة الثى آشرنا لجانب منها التى يعبر بها القرآن عن 
معنى واحد » ألا وهو ما أطلق عليه جديثا لغظ « الضمير » » ومن أجل 
ذلك نجد الغزالى مثلا پستخدم كامات : القلب وال وح والنفس والمعقل ٠‏ 
وبتحليل هذه الكلمات عنده لا يمكننا القول ان واحدة منها بالذات 


ET الروم‎ (6)) 

ها التوبة ¦ AY‏ . 
))٦‏ محمد ' )!۲ ۰ 
¥( االأحز:اب +0 
)٤‏ آل عمران : ۸ ۰ 
٤‏ الشسعراء : ۸٩‏ . 
E‏ 
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تعنی الضمیر ء ولکننا نستطیع آن نقول ‏ كما هو شأنها فى القرآن 
أن الضمیر داخل غی معنی کل منھها م شىء من التسامح » الأمر الذی 
نخلص معه ألى نأكيد وجود ما نعنيه بالضمرر الأخلاقى :ذى الفكر 
ألاسلامی م وان م نصح آیدینا عله دلفطله ومسماه ¢ وها نڏحن نحد 
الشسيخ محمد يوسف موسى يذهب مع الغزالى-مۋكدا وجود تلك القوة 
E O a‏ 
المدركة »أو العقل انعملى الذى به يدرك الانسان الخيرات فى الأعمال 
کا کی اکن اا ری س ا 


۰٠ 


وكذلك اذا كان من وة المي ال خاى إظهار الأطمان واارشا 
عند فعل الخير » والحسرة والندم أو الخوف والوجل عند فعل الشر > 
فكذلك كان فى النكر الاسلامى » وان كان لم يهتد الى استخدام الضمير > 
غها هو القرآن بربط بين اطمشان القاب وبين الايمان والتوبة فى قوله 
تعالی : ا( غل ن اام بضل من بش اء ودهدی ألىه. من أنات + الذين 
آمنوا وتطمثن قلوبهم بذکر الله آلا بذکر. اله تطمگن القلوب» ءکما یربط 
الله تنعالى بين اطمثنان النفذس وبين العمل الصالح الذى يؤدى بالانسان 
E E ET‏ 
الى ربك راضية مرضية » وقيل فى تفسير « النفس الطمئنة » نها النفس 
الآمنة المتى لا بستفزها خوف ولا حزن » وهى النفس الؤمنة أو المطمكنة 
الى الحق الثى ستنها ثلج البقين خلا يخالجها شك »”* ويقابل هذا 
وا الى ااافا الةو اا ارال و ا ا 
بالنسبة لاأفعال 'لثيلة أو الأعمال السيكة وهذا لا بثوفر الا للممني »› 
افا غر امن غلا ساون ذلك انا اتون الذي ا5ا دك اة 


وجلاٿث غناوبهم ۷ » 


. ٠)١ ۱۴۹ الشیخ مھ د پوسف موسى : فلسفة الاخلاق هس‎ )٥٩( 
. )۴۲ ائرعد : ۲۹ ۲۷ وانظر تفسیر الطبری ج١۱ ص۳۱)‎ )٥٥( 
۰ ٥٤ تفسر االكشاف لز مخشرى ج ){ ص‎ ٠ :انظر‎ (oY 

(¥ه) اتفال :° ۲ . 


کا 6 ت 


وجاعت السنه ئؤكد نفس المعنى ففقد روی « ألنواس دن سمعان 
ری االله عنه عن النبی یړ قال » البر حسن الخاق م والاثم ما حاك 
فی نفسك وکرهت آن يطلع عة الاس 4 وع وانصة تن معد رهی 
الله عنذه ء قال : تيت رسول الله ا فقال : « جت شال عن البر ؟ 
قات : نعم« قال : استفت قليك > الير مأ اطمانت اليه النفس » وراطمان 
اليه القلب ء والاتم ما حاك فى ألنفس »> وتردد فى الصدر ١‏ وأن أفتاك 
الناس وأغتوك »*) ٠‏ 
الضمير ٤‏ فطری آم کسبی ؟ 

ند أختلف الباحثون ‏ كما رأينا _ حول الضمير فى الفكر الأخلاتی 
هل هو فطری م کسبی »۰ وذهب التجریییون الى آنه سب ٠‏ وذهب 
العقليون الى آذه فطرى »ء وقد كان نفس الشىء عند الباحثين فى 
الذكر الاسلامى ۾ فمنهم من رجج أن الضمبر کسبی » وغد شاع ذاك 
عند المفكرين الذين بتابعون منهج آهل اأسنة » والذين بتصورون 
السلطة اللزمة بالاو اجب الأخلاقی »> أو الواجب الدینی ‏ كما بحلو لھم 
أن يسموه س مامثلة فقط فى الأمر الالمى الضر ج عن الامسسان م 
الین عل الا فسان اد ان پلتزم يطاعة هذا ألأمر التز ام العيد يأمر 
السيد »> وقد راء نا هذا عند القایسی ۰ كما رأیناه حديثا عند آستاذنا 
الدكثور الأهوانى ولعله کان فى رآيه هذا متآثرا برآى ألقابسى > 
الذى عنى بيحثه ؛ أذ نراه بعد أن بستعرض األأراء المختلغة حول كسبية 
وفطرية الضمير > نراه يميل الى الفول بكسبية الضمير اذ بقول ان 
« اختلاف أخلاق الناس باخثلاف البيشات وتغير الأخلاق بالئربية 
والثعليم وننميتها باحياء الضمير > كل ذاك يدل على اكثساب الضمير 
لا علی فطریته م حتی لو فيل ان صوت الضمیر من صوت الله » فان اختلاف 

. رواه مسىلم‎ )0٩( 

(0۹) روی دی مسندی أحمد بن حنبل والدارامی باسناد حسن وآنظر : 


من االأريعين الذىوية 4 ملبح الحامعة الاسسلامية اة الى ص 3% + 


ب ا۹ سب 


اأتاس الى نسیع وغرق ومذاهب فى داخل اأدين الواحد بيبطل هذا 
الرآى »“ ء وغى مقابل هذ! الرآى نجد من الباحثين فى الأخلاق 
الاسلامية من يذهب الى ترجيح القول بغطرية الضمير زاعما آنه من 
إلخطر الكي آن بقال : ان الضمي ‏ الذى برضى عن كذا من الأعمال 
وبعدها خیرات » ویستنکر کذا من الأعمال وبعدها آثاما ‏ کسبی لا فطری» 
لأن هذا يذهب بجمال الفضيلة وقداستها ويشسجع على انتهاكها 
ما دامت ليست الا من نسج المعصور » ولا قيمة لھا فى ذاتها » كما 
لا بجعل للبحث الڭخلاقی قیمه مادام الآمر تعدو التطور اذى يعمل 
عمله سنا آم أبينا"""“ ء هذا وان ارجح القول بجانب فطرى وجانب 
کسبی فی الضمیر الأخلاقی فی الالام » وذلك لاقرار الأخلاق الاسلامية 
بأن اإقدرة على التمييز بين الخير والشر أمر مغروز فى الانسان 
بفطرته » یقول تعادی : ب«ونفس وما سو اها فألهمها فجو رها ونقو اهاي ٩"‏ »> 
ولكن كيف للانساأن آن يميل جهة الفجور أو الثقوى > لابد من آمر 
جدید پجعله پرجح آحد هذين الأمرين ء٠‏ وهذا هو الجانب المكتسب 
فى الضمير » الذى يكتسهه الانسان من خلال ء تأمل النفس لها هو 
حسن وما هو قبیح » والقانون الأخلاقتى الذی بحکممما وما بثرنب على 
كل منهما من عاقية حميدة أو غير حميدة » فضلا عن محاولة الاستفادة 
من المسئن الصالدة والقدوات الخيره »> كل هذا هو الذى بضاف الى 
الضمير كامر فطرى تادر على التمييز بين الخير والشر : فيكسبه القدرة 
على اليل بصاحبه نحو الخير » والبعد به عن الشر ء وهو آمر كسى ء 
يورد النووى فى شسرحه للحديث الذى يبين علاقة القاب بالخير والشر ء 
آثرا یجمع فيه الفول بفطرية اأضمير وكسبيته » وخلاصة هذا الأثر 
آن آدم عليه الصادة والسلام آوصی بنیه بوصایا منها آنه قال : اذا أردتم 

. ٠١١ دكتور أحمد فؤاد الآهوانى : المعقول واللا معقول ص‎ |٠١ 


وانظر رأى التايسى فى : آلدكتور اأحمد فؤآد آلاهوانى ١‏ التربية الاسلامية »> 
طبع دار المعارف سن ۱۹٩۸‏ ص ١١١۹‏ . 


ا ا 


س ۹ س 


فعل سىء فان اض طربت قلوبکم ا اى ا و ن اکل 
الشجرة اضطرب بی عند الآكل م ومنها آنه قال اذا آردتم فع شىء 
فانظروا فى عاقبته . فانى لو نظرت فى عاقبة الأكل ما أكلت من الشجرة › 
ومنها آنه قال : اذا أردتم فعل شىء فاسنش روا الأخدار ٠‏ فانى 
لو استشرت اللائكة لأشاروا على بترك الأكل من الشجرة ٩°"‏ ء 
وواضح من هذا الآثر انه دحدد مکونات ساطهۀ الالزام بالو اجب م وهی 
رر الضمي » فى ثلاث » آمر فطری وهو اضطراب القلب أو عدم 
اضطر,ابه 4 وأمران کسدیان هما ما تعلق بالنظر قيما دذرئب على الغعل 
من عو اقب 4 وما تعلق بياس اأفعل على رای الآخبار من الاس او ھل 
ا ا 


ل ك آن الضمبر الأخلاتیى فی الفكر الاسلامی بهذا المعئى اذى 
صورناه عاده قد :ميز بسلطة فاقت كل اأسلطات » بحبث آنه لو توفر 
مدنية وقانونية 4 وذلك ا بثوغر لکل اسان من سطان من نفسسه 
على س بهاسبه على کل صعبرة وکدرة 4 ويلزمه بطاعثه مهما کلفه 
ذلك ء بؤكد ذلك 'لثرآن الكريم » فی وله تعالی : « لا تجد قوما يژمنون 
باه واليوم الآخر بوادون من حاد اه ورسوله ولو کانوا آباءهم 
وأیدهم بروح مند ويدخلهم جنات تجرى من تحتها الأنهار خالدين فيا 
رضی الله عنم ورضوا عنه » ولتك حزب الله آلا ان حزب الله هم 
الغلحون O)‏ رمن دسشعر ضس شارخ الیلف الصالح من ايناء الأممة 

)٩۳(‏ انظر ١‏ كناب الأربعين النوويه بوشرحه لحيى الدين النووى » ط 
امار بمصر سنة ۱۳۲۲ ه ‏ عن نسخة منقولة عنها ‏ بالرياض ص ١١‏ ء 

, ۲٢ / المجادلة‎ )0 


۳ 


ا التى خحت بأسم اإضمير لا بالاعزاء من الآّهل والعشيرة 
والأصدتاء » بل بألنفس ٠»‏ فى سبيل الطهارة الخلقية » وذلك لا لشىء 
الا ها تميزوا به من الضمائر الحبة »> فضربوا الثل لسلطان الضمير 
الأخلاقى غى الاسلام ء ومن ذا الذى عرف سيرة رسول الله ولم يقرا 
حدیٿث الغامدية وه؛ تضمنه من دلاله عمدفة ٠‏ تلك الرآة المرجومة بالزنا 
والتى آثت النبى فقالت : يا رسول الله طهرنى » فقال لها : ارجعی ثم 
آنته من الد فاعترفت باازنا وقالت له : والله انى لحبلى ء فقال لها : 
أرجعی حتی:ة لدی + فلما ولدت جاءت بالصبی تحمله ففالت : یا نبى الله 
هذا فد ولدته ٭ قال لها : أذهيى حتی تفطمیه ۰ فلما فطمته جاعت 
بااصبی وغی بده دک د خبز ١‏ فقالت با نبى الله » هذا فد فطمته ء فأمر 
النبى اا فدفع لی رجل من اسمن ٠‏ ومر بها فغرحمت » ورماها خالد 
بحجر فنضح الدم على وجهه فسعها م فسمح الئیى الاي اسه ایاها 4 
فاسکته وقال له : صه » فو الذی نفسی بيده لقد ثابت ثوب لو ثابها صاحب 
مس لعثر له + ذصلی عابها ودفئت (") ۾ 


قد عنی الغدر الاسلامی متريدة الضمير الأخلاتى م و هدا دند قولنا 
بان الضمير فی جانب مئه کسی ۾ وقد کان الاهتمام بالضمیر الأخلاقى 


من حیث تریينه ونکوینه من ثلاثة وجوه : 


نای لوچ این بتريدة اأضمير من حبث هو شوه ودع الله ا 
امكانية دراك الخير والشر ء ولكنها لا تتمكن منذ البداية ل( عند 
الصعار ) ايثار الخير على ااشر » أو ترجيح الخير على الشر » وهنا 
بای دو التربية التی پنبنی آن نتفر للانسان منذ ملفواته امان 
آن ینشاً ونمو فی جو يكل له تكوين ااضمير الأخلاى الذى يقوده الى 
الخير ويمنعه عن ارتكاب اأشر » ومستولىة هذا نقح بالدرجة الأولى 


)1٥(‏ ابن الاير : أسد الغابة فى معرفة الصحابة ج ه٠‏ » المطبمسة 
أأوهبية یمصر سىة ۲A۰,‏ ۱ ھ صس EY‏ ۰ 


ےا 


واادیه » وقابه الطاهر جوهرة نفيسة ساذحة » خالية من كل يقش 
وصورة م وهو قايل اکل ما نس ۰ وما الى كل ما يمال به اليه ء فان 


غود األخبر وعلمه ا عله وتەسعڭ فی ادنيا والأخرة ف وسار که فی 


ثوابه يواه ٤‏ کل معلم أ4 ومؤدب ٩‏ وان عود امسر وآهمل أ شمال البهائم ه 
سقی وهلك وکان اڵوزر فى رقبة القیم علیه وانوالی له ۰ وقد قال تعالی 
1 یا اها الذين امئو! فوا آنفسكم وآهایکم ارا م( و مھا کان الدب 
دۆدىهە وبهديه و سعامه محاسن الأخلاق ودحغظه من غرناء السسوء ى 
ولا بعود الثنعم 0 ولا دحیب اليه الأزسنهة وآسیاب الرخأهية فیضیم ھر د 
فی طلبها اذا كبر ١‏ فبهاك هلاك الأبد » بل ينبغى أن يراقبه من أول 
آمر م فللا تعمل فی حضانئه وارضاعه الا أمراة صاأحة مندينة ثأكل 
الحلال ء فان اللبن الحاصل من الحرام لا بركة فيه » فاذا وقع عليه نشوء 
الخبائك »" واذا نظرنا الى نص قول الامام الغزالى هذا نجده 
يركز على ثلائة آمور : أولها اختيار الأب أو ولى الأمر للمحيط الذى 
دمثل مجن الطغل 4 آل وهو شرناۋ ن فبحرص على أن يكؤنوا شرناء 
خر لامرناء سوء *٭ الأمر الثانی هو نکوین ذاات الطفل لیکون رجلا 
دشعویده على الخشونة والیعد یه عن حباة انعم واليوعه 4 وذلك ليضمن 
له ضمیرا حيا وقويا لا يكون الا للرجال ٠‏ الأمر الثالث هو الحرص على 
غرس بذرة الدين فىالطفل منذ نعومة آظفاره » وذاك باختيار المرأة 
#ضية اختيار المرآة » سواء كزوجة أو كمربية اهتماما كيرا ۽ فقد جاء 
فی الحديث الشسريف عن اخنبار الزوحة + عن اتی هريرة رضی الله عنه 
عن الى ا قال : « شنكح المرآة لأربم : لالها ولخسبها ولجمالها 

7( التحريم / “۰ . 

(۷) الغزالى : احباء علوم الدين ط الشسعب ( كتاب رياضة النقس 
وتهذيب الأخلاق ) ص ۱)٦۸‏ . 


— 4 


وأدينها 4 فأظغر بذات الدين ثریث بدا « وس : مثفق عليه م نگيه 


السيعة (7) ۽ وفی اختيار المرضعة حاء فی الحديث أيضا وعن .زناد. 


السهمی رضی الله عنه قال : « نهى رسول الله لر آن تسترضع 
الحمتی » آخرجه آبو داوود وهو مرسل ٩‏ + 


ويقينى أن الأمور الثلاثة التى أشرت اليها فى نص قول الامام 
الغز الى والتى تند الها فى رة الطفل > وبالتااى فى نريدة وتكوين 
ااضمير فيه مع نشأته » والذى يمثل مصدر الزامه بعمل الواجب 
الأخلاقى » قد جأءت منفقة م قول الله سبحانه وتعالى عندما حدد أنا 
مصدر الالزام مى تلك المحكمة الثلاشة التى تقوم على الدين والمجتمم 
والذات م قول الى "مسرا الى عنص الدين مما فى سلطان الله 
واو و ا کی امیا و وا ا ا 
أماناتكم وأنتم تعلمون ٠»‏ كما أشار سبحانه وتعالى الى سلطان المجتمم 
بننوله : ب« وقل اعملوا فسیری الله عملکم ورسوله ا وسر دون الى 
عالم اليب والشهادة غینبتکم ہما کنتم تعملون » ٩‏ ٭ ثم سیر الى 
سلطان الذات الانسانية بقوله : ب« وكل انسان الزمناه طائره فى عنقه 
ونخرج له يوم القيامة كتابا يلاه منشور! ء اقرا كتابك كفى بنفسك 
اليوم عليك حسيبا »۳ ۰ 


آما الوجه الثانى الذى يثعاق بتربية الضمي الأخلاقى » فهو' 
ما يتعلق بالانسان التاضج اذا آخطا » والانسان بطبعه غير معصوم 
من الخطاً » فكيف كان الحل الاسلامى لمسآلة الخطيثة ء من أجل الحافظة 


FA)‏ ائىعسغلانى ) بو الفضل أنحود بن ححر ): بلوغ المرام ون اأدلة 
الأحکام ۰ بیروت سنة ۱۳۷۲ ھ ص ۱۷۸ ۱۷٩۹‏ . 


. المصدر السابق ص ۸ء۲‎ )1٩( 
۰ ۲۸ / الانفال‎ )۷۰( 

(۷1) التوبة : .٠إ‏ . 

.. ١٤ / الاسراء‎ )۷۲( 


ا 


العجز عن متابعة وظيفة الأخلاقة ء فاذا كانت العقيدة المسيحية قد ربطت 
بين الانسان وين الخطيثة اأطلقة منذ آدم عليه السلام » الأمر الذى 
چعله بنعثر فیها ويصور له الحياة كلها على انها بحر من الأحزان 
۷ يمکن للانسان ادتخلصس منه اله بمحارية الحياة ألدنيا برمتها حبث تحل 
الخطكة وينجه الى العالم تخر ٩۷١‏ م فان العقيدة 2 الآخلاق الأسلامية 
ذانه ء فیشخلص من الخطثة المطلفة > أو أنه ل نشعر بوجود الخطيثة 
المحللفة التی تصورها الانسان المسيحى 6 ثم يتخاص من الخطيشة 
التی قد يقم فیھا فی حیاته الدنا » بانحرافه عن جادة الصواب »ء 
فلا تصیر ثفلا علره » وكان إلحل الاسلامى لذاك بالتوية والندم * وعن 
خطيدة آدم الفديمة قال الله تعالی : « وقلذا یا آدم اسكن أنت وزوحك 
الجنة وكلا منها رغدا حيث تما ولا تتقربا هذه الشجرة فتكونا من 
الظالين ¢ فز لهما السدطان عنها فاخرجهما مما کادا فبه م وفنا اهبطو! 
د . بعضكم لبعض عدو ولکم فی الأرض مسنشر الى حیان + ف فثلقی آدم 
من ریه کلمات فثاب عليه أنه هو التواب الرحيم 0 ويقول الطيرى 
فی تفسیر ما بهمنا من هذه القصة : ,ر أن الله جل ثناؤه لقی آدم کامات 
فتلقاهن آدم من ربه فقبلهن وعمل بهن » وتاب بقېوله اياهن وعمله بهن _ 
الى الله من خطيثته » معترفا بذنبه » متنصلا الى ربه من خطيثته › 
ادما على ما سلف مئه من خلاف أمره ۾ فقاب الله عليه مشبوله اأكامات 
النى تلقاهن منه وندمه على سالف الذنب منه )7“ الأمر الذى لم بیق 
معه لهذه آثر فی نفس الانسان المسلم ۰ 


(۷۲) ادظار ٠‏ محمد اسد : الاسلام فى مفثرق الطر ق ٠‏ ترجمة عمر فروح 
بیروت سنلة ۱۹۷۱ ص ۲۸ س ۲۹ . 


( ۷ البقرة / ۴١‏ س ۷ , 
(۷۵) تفسر الطبری ٠‏ تحشرق أحمد اکر ص ٥0١‏ د ۱ 


(م ۷ خب اذاهب الأخلائية ( 
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عن فعل الخير والتوبة والندم على فعل الشر أهميه كيبرة وهو اما دعرف 
پاسم محاسية الننس باستمرار م عما تى من أفعال ٠‏ على أن عقب 
المحاسية اعلان الرضا عن الأفعال الخيرة وطلب الزيد منها « واستبةوا 
الخبرات ٠»‏ كما يعقبها اعلان الندم والتوبة عن الأفدال الشريرة ع 
عدم اليس والقنوط با لا تقنطوا من ر حمة الله ۾" آى أن الأخلاق 
الاسلامية قد دعت الى رضا وتوية ديناميكيين يعملان على ثربية الضعير 
فى انم الحافظة على صحته عن طریق ترقیته وتطویره.من خلال 
الذات الانسانية کک » وقد بذکرنا هذا بقوله شوينهور عن الندم اذه 
ليس أن بقول النادم : « آه باویلتاه ماذا فعلت » بل آن قول : 
« آه یا ویلتاه آی انسان آنا » أو « ی اسان آنا حتى آقدر على اتيان 
ممل هذا الفمل» ذاك أن الصبعة الثانية تدل على أن الفعل صدر عن 
جوهر الائسان ذه > وبالتالى فان الندم لا تعلق بعل مفرد » بل کان 
الشسخص کله ٤‏ وبرثط بالشىخص ارئباطا عضوبا بحبٽ دهش النادم 
کیف صدر عن کیانه مثل هذا الفعل » وكأنه يقول : ماذا دهى الذات 


حثی نقدر على اركاب هذا الفعل ء وهذه النتجة الايجايية الثى ربط 


فيها شو بنهور بين الندم وبين الذات ككل هى الى تشسارك فى تربية 
الضمي والتى تثفق فيها وجهة نظر « شسوبنهور € دج وجهة المنظر 
واليعد به عن المسكون والمسليية فد وافق فبها ا« جانکلفبتشس ) وجهة 
النظر الاسلامىة فى قوله : « ان الرضا السکونی بنکور فی الغفعل 
المنجز ء كما تحجر الالهام الملهم فى الأعمال الهمة › وکما سکن السورة 
الحيوبة م وهی ندږرر حول فسا فی مکانها فی الأجهزة اللعضودة CA)‏ 
ومن خلال هذه اأحركه التی مدز الندم والرضا بنلکون الضصمي الأخلاتى 


مس 


() الېقرة / ۱۲۸ ۰ 

(۷۷) الزمر / 0۳ * 

V. Jankelevitch : Traite des Vertue, 1, p. 159. (۸) 
Parls, 1968. 


اختيار وترحمة دكتور عبد الرحمن بدوى فى : الأخلاق النظرية ص ۸۸ ٠‏ 


ویقوی باستمرار ء بالرضا يسنزيد من الخيرات » وبالندم يقال من 
السستات عند صأحيه ؛ 

ما الوجه الثالث فى تربية الضمير الأخلاقى فيتمثل فى حمايته 
مما يقوم عانقا غی سبیل تکوینه أو فی سبیل آدائه لوظیفته » ویتصور 
الفكر الاسلامى هذا العائق فى ذلك الجانب الحيوانى فى الانسان الذى 
پشسده ٻاستمرار نجو ارضاء ما فيه من هوى وغرائز ونزعات حيوانية ء٠‏ 
کون ذلك حینما تتحول النفس من كونها « نغسا لوامة » أو ر نفسا 
مطمثنة » الى « نفس آمارة ہالسوء » پقول تعاای : على مسان بوسف 
عليه السلام : «وما أبر ىء ففسى » ان اانفس لأمارة بالسوء الا ما رحم 
ربی + ان ربی غفور رحيم )"" + وقد كان صدى ذلك الغهوم للنفس 
بهذا المعنى واضحا فى الفكر الاسلامی › فهاهو الامام الغزالى يصف 
اأنفس بقوله : « اعلم أن نفىسك آشد عداوة لك » م كما فى الحديث 
« نفسسك انی بين جنيك هی عدا عدوك ¢ ندعوك الى الوبال وثرش دك 
على الضلال ٠‏ وتوقعك فى الدناءة » وتركبك نفس الهوى » وتطمعك 
وتهلكك وتملكك ءاقطع أخصالها وخلالها وشرها وشركها وطمعها وولعها 
وشعها »* + من أجل هذا القصور الاسلامى للنفس بهذا المعنى كانت 
رة الضمر آیضا تقوم من خلال إإدعوة الى مجاهدة الانسان أنفسه 
من حیث غرائزه وأهواۇه ٠١‏ آو بعبارة أشمل من خلال الدعوة الى 
مجاهدة الانسان لنفسه من جانبه الحيوأنى ء من أجل قيام ضمير حى 
پعینه وپ شده على عمل الخیږ » وپېعد به عن عمل الشر + 


# F * 


ت 


, يوسف : به‎ )۷٩( 


السعادة بمصر سسنة ۱۳۲۷ هھ ص |۸۱ وانظر الراغب الاصفهانى : الذريعة 
الى مكارم الشريعة ص ۲۲ ۰ ففصیل الفشاأتین ص ٩‏ . 


س ۹٩‏ س 


امل الت 


القانون الأخلاقى فى الاسلام 


تستهدف دراسة القائون الأخلاقى فى الاسلام الكشف عن آداة 
الالزام بالواجب الأخلاقی ¿ ما هی ؟ ما سمائها ؟ أو ما هى الممبيزات 
التى نتميز بها عن تصور الآخرين لها فى الفكر أو الفلسفات غير 
السلامية ؟ 


والمنتبع لدراسة القانون الأخلاقى فى الغلسغات غير الاسلامية > 
يجد آنه لم تظهر هذه الدراسة الا مع مطلع العصور الحديثة مومع بداية 
الاهتمام بفلسةفة الواجب الأخلاقى ذاك لأنه ألم يكن فى الفلسغفات 
القديمة اهتمام بالواجب » بل وقف اهتمامها عند الفضيلة والفضاثل »> 
واهٹمٽ بتعريفها . كما اهثمت بنوع خاص باثبات أساسها فى العقل 
والئظر » واثبات غايتها وتمامها » فى الحكمة العقلية “١‏ ء وهذا هو 
النمج الذى سارت عليه .الفلسفة البونانية قديما منذ قراط الذى 
بعثبره مؤرخو علم الأخلاق الواضع الأول لهذا العلم » فنچده هتم 
أول ما يهثم بتحايل الفاهيم الأخلاقية التى وقغنا على تعريف الخير 
أو الفضيلة » فنجد له من الحاورات : محاورة شارميدس وندور حول 
تحدید مفهوم العغة أو الاعتدال م ومحاورة ليسيس وندور حول تحديد 
مفهوم الصدائة : ومحاورة لاخس وندور حول مفهوم الشجاعة م وفى 
الكتاب الأول من جمهورية آفلاطون يسجل لنا محاورة بين سقراط وكل 
من سیفالوس وثراسیماکوس حول مفهوم العدالة وهكذا 7 > الأمر 
الذى بحدد مفهوم دور فيلسوف الأخلاق أو علم الأخلاق فى التعريف 


0 کو ی ا و ا ی 
)¥( دکتور اوفیق الطويل ١‏ الفلسفة الخلفية ص 4 وما بعدها + 


E KO EE 


بما هو خر آو مالاضاة » وبالتالی يميز بينهما وبين ما هو شر آو رذيلۀ › 
وفی هذا فیماً ترى هذه الفلسفات ‏ كفاية لشيو ء الفضيلة وتجنب 
الرذيلة ؛ وبالتالى لم تحدثنا عن آية سلطة آخرى متمثلة فى قانون مازم 
باثيان الفضيلة واجتناب الرذيلة » كما آنها لم تعرف الواجب الأخلاقى 
ولا عرفت كيفية الاأزام به ومرجع ذلك كما يذهب « هنرى برجسون ٠)»‏ 
الى الظروف الاجتماعية التنى كانت تميز المجثمع اليونانى باعتباره 
مجثمعا شاصر!ا على الصفوة من الئاس م أو آنه مجتمع الغلاسفة » ومن 
ثم لم يتصور ماهم عدم القيأم بما هو فاضل وخیر ٠‏ وعلی ذلك تحددت 
مسبو ية فباسوف الأخلاق فى الكشف عن الغاهيم الصحيحة للفضائل 
الأخلاقبة » على أساس آن فى التعريف بها كفاية للالتزام بها دون آبة 
سلطة أو قانون خارجها » الا آنه وباختلاف الظروف الوثنية والطبقية 
التی کان يقوم علرها امجتمم الہونانی ( مع افثراض تحقق وجوده ) 
وما رتب على ذلك من كون المجتمع يضم شتات الناس عاى اختلاف 
طبقاتهم » لم تصنح هذه النظرة التى سادت الفلسفة الأخلاقية لدى 
اليونان » والتى امت على التعريف بالغضيلة وأضسامها فقط » دون 
تحدید لقانون أخلاقی بمثل اقوة اللازمة بعمل الفضيلة وتجنب الرذيلة » 
والا لو استمر الأمر على هذه الوتيرة لبقبت الأخلاقية كما بشول 
ahr‏ عنو انا « للمثال » آو النصيحة م أو الموافقة السامية ء ومن ثم 
فقدت سمنتها التى تميزها بأن نكون مازمة ^ ء وقد ثرثب على ذلك 
ومع مطل العصور الحديثة > ظهور الحديث عن الواحب الأخلاقى 
ومن ثم برزت آهمية تصور للقانون الأخلاقى الذى يمثل الأمر بالواجب 
أو الفضيلة والنهى عن الرذياة » وقد جاء هذا الثصور من وجهئين ؛ 
وجهة افتصرت فبها وجهة نظر آصحابها عای محیط الانسان فقط » 


(۲) هذری پرجسون : منبعا الأخلاق والدين س ترجمة سامی 
الدروبی ص ٩۷‏ ۰ 


Ch. Le. p. Ch. Lahr S. J; Cours de Philosophio (f) 
Tom. JI p. 55 - 56. 
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ولم تشعداه الى ما وراه » وكانث هذه وجهة الغلاسغة ء أما الوجهة 
الأخرى فهى تلك الثى اعتدت ‏ بجانب ما اعتد به أصحاب الوجهمة 
الأولى ‏ بالدين ٠‏ واقتصر تصور أنصار وجهة النظر الفلسفية للقانون 
الأخلاقى على ما بلوح به لافضيلة من نتيجة طبيعية من نحو رضا 
العامل لها وطمانینته وشعوره باستکمال ذاته وارتیاح ضمیره باداء 
الواجب م فضلا عما قد يلوح به من تحقيق لامصالح الانسانية التى 
رها الل او افر الد تاعا آل وة عل الال 6 وكيا 
جزاءات عاجة فبى هذه الحياة الدنيا(“ ومن أجل هذا » ونتيجة لقصر نظر 
أنصار هذه الوجهة على المحيط الانسانى كان تصورهم للقانون الأخلاقى 
تصسورا انسانيا خالصا » تصوروه فى ذلك القانون الدنى الوضعى 
الذى يقوم الحاكم المطلق على تنفيذه كما هو الشأن فى تصور 
« هویز » » كما تصوره آیضا فی سكل ر« الأمر الطلق » كما 
نجده عند ا(« کائط ») ؛ 


التصور « الكانطى » القائون الأخلاقى : 

للواجب الأحلاقى صورة ومادة أو شكل ومضمون » ويعنى بالصورة 
أو الشكل ما قوم عليه الالزام بالو اجب أو ما يقوم عله الشانون 
الأخلاتى المإزم بالو اجب » أما المادة أو المضمون فبعنى به ما بنطوى 
عليه الواجب من جوانب خيرة قوم عايها الالزام م ولا يكون للواجب 

آما ا« کانط » وان ارثبط اسمه بالواجب الا أن الواجب عنده قد 
ملق بالستؤرة فف دون اعون وبالالى تارم من الج الأ 


دمه 4 واالسمو الذى اکسی ده الواجب عنده ٤‏ فهو م پستطم 
الاجاية عن ذلك السؤال الذى بثار. فى مجال الأخلاق »› لاذا هذا 


() انظر ؛ دکتور محمد عبد االله دراز : درااسات اسلامية ص ١١۴‏ ء 


ا 


الفعل أو ذاك هو واجب ؟ ”“ وذلك لأن « كانط » قد تصور القانون 
الأخلاقشى فى ذلك الأمر اإاطلق Categorical Imperative‏ 
بصدر عن الكائن !اعاقل بوصغه كذلك عن طریق ما فيه من أرآدة خیره › 
آو عقل عملى »› ویمقتضی هذا القانون فقط »› واحتراما له يقوم بعمل 
الواجب » على آلا بتدخل آی عأمل آخر سوی هذا الاحترام القانون 
فی دغعه نحو اداه للواجب 6 ويذاك يکون على الاشنسان الحريصض 
على آداء الواجب طبتا للذظرية الكانطية أن بستبعد أآى اعثبار ليل 
آو هوى أو عاطغة م آو توقع لنتيجة آثناء أداكه للواحب » لأن ذلك من 
وحهة نظر « كانطل ) یخرج العمل من داكرة الواجب الأخلاتى ۾ ومن ثم 
أصبح مفثاح الفهم ال حيج للأمر الطاق أو الأمر الأخلاقى هو أن نفهمه 
على آنه اليد الثابت بلا أسنثناء) ء 


الا آن هذا المنهج الذى نهجه « کائط » فى تصوير القانون 
الأخلاقى م ینجح فى تكوين المنسق الأخلاقى الكامل » ومن أجل ذلك 
جر عليه الكثير من الانتقاد ات التى وضعته فى صورة مثزمثه وجامدة » 
نكرت لما هى الانستان من جوائب أخرى. غي الجاني الال > 
مثمثلة فما له من ميول وعواطف لا يمکن لأحد آن پنكرها ء هذا 
فضلا عن آن ما جاء به « كانط » قد وقف فط عند صورة الوأاجب > 
ولم يتعرض لما نه من مادة أو مضمون » فمن أجل ذلك لم يكن الواجب 
عنده كاملا ٭ وقد آحس « کانط » بهذا الثصور فی مذهبه فائٹهى الى 
وضع ما یسمی د بمسلمات » العقل العملی « لیتلاشی ما بدا فى مذهبه 
من قصور » الا أن هذه المسلمات قد قوضت الذهب من أساسه نشيجة 
ما انت به من نناقض بین آقوال « کانط » م ظهر هذا فی قوله بوجود 
خير آعظم فى الوت الذى آراد لواجبه مذ البداية أن ينآى به عن أيه 
ناج تترتب عليه م الا آن بقوم احثراما الواجب فط » كما قال أيضا 


Jen Han; The notion of duty in Ethics p. 18. (0 
Oh; Henry D, Aiken; The age of Ideology, p. 38. (۷ 
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بوجود الله » فى الوقت الذى رفض فيه القول بهذا لعدم اتساقه مم 
ما أسماه « كانط »> بمسلمات العقل النظرى تسامح > ذلك لأنها جاءت 
فی الواقع بمثاية المصادرات الئی ل سمح اذهب يقو لها م بل وضعها 
الفلسوف و ضعا (۸ ۾ 

ولند کان اعذماد :« کاندا ¢ على العقل ففط مستعدا الايمان دوجود 
الله سير على نهج الحركة العقلية الى كانت تسود عصره فى ذلك الوقت 
هو السیب فی وفوعه فیما وقح فده من معغالطات فضلا عن التناقضس م 
دفسه فی آخر الأمر ۰ ویحاول البعضص ان TE‏ فی نوع هن التشسابه 
بین المنهج اذى اتبعه « کانط 4 م ومنهچ الخزالى ١١١١‏ م 
ااحديث ء الا آنهم بنثهون الى التفرقة بينهم فى اتجاهين مختافين : 
اتجاه يجمع بين الغزالى وديتارت م قد ابتدآً كل منهما حقيقة بالشك 
حى وصل الى انبقين الذى قاده الى الايمان بالله » وعد ذلك آقام کل 
منهما مذهبه الذى ارتضاه من موقع البقين > أما « کانط » فلم يغعل 
ذلك ¢ بل خلل على که مینددا ياء مذهبه 4 وغفی نهاية الأمر 0 وجنا 
مئه ا يدا ڏه من قصور وضع ما سماه باس لمات س الى صمنتٹ 
السليم بوچود الله فقوضت اذهب من آساسه » وهذا هو ما آدرکه 
رجال الدين فی تصور هم للقانون الأخلاتى + 
التصور المسيحى القائون الأخلاقى : 
القائنون الأخلاقى » اعثمادا على الانسان فحسب ء١‏ أو اعتمادا على 

AN)‏ اثظر فی هذا دکتور عادل الوا اذاهب الأخلاف.__ة ھا 
هس E‏ 4 دو دسش کرم ٿار يتح اأاسيغة اور وة غی انشصور الحديثة 
ص L.5 YoY‏ ب ھا 4 


)0 ائظار ٠‏ ويك اتال : تحدید الفكر اندینى کی الالام ھں 24 
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اافعل الانسانى > مستمدين منه قانونهم الأخلاقى > الذى يمثل صورة 
الاك ن ا ا ف ا ار 
واستكمالا للواجب الأخلاقى فى صورته ومادته تخطى هؤلاء الفلاسفة 
حدود الانسان الى ما وراه ۰ء الى الله سبحانه وتعالی صاحب الأمر 
الأزلى الخالد ء 

ونمثل لهذا الأتجاه بما ذهب اليه القديس توما الأكوينى » فبلسوف 
العصور الوسطى المسيحى حينما ذهب الى أن القانون الأخلاقى ما هو 
الا حظ مشترك بين العقل الانسانى ااذى بمث القاعدة القريية من 
القانون الطبيعى أو قانون الرب » ودوره فيه هو وضع القراعد الخلاقية 
التى يميز الانسان بناء علبها بين الخير والشر » وبين القانون الطبيعى 
أو قانون الرب الذى يملى على الانسان الالتزام بعمل الخير وتجنب 
الشر م وبهذا القائون ياتى الو اجب الأخلاقى مستكملا لصورته ومادته » 
صورته المتمثلة فى ذلك الأمر الأبدى بعمل الواجب » ومادته المثمثلة 


څی تحدید ما هو مضمونه الواحب ٭+ م( هو الخر ١‏ + 


طبيعة القائون الأخلاقى فى الاسلام : 


قد اختلفت طبيعة القانون الأخلاقى فى الاسلام عنها فى النظريات 
الأخلاقية الأخرى فى الفكر الأخلاقى بصفة عامة » ذلك لأنه جاء شاملا 
لصورة الواجب الأآخلاقی ومادته » كما ارتیط فی هذا کله بما هو 
انسانی ويما هو فوق الانسان »> ومن ثم لم ثرد فيه نلك السلببات 
التى أخذناها على التصورات الأخرى للقانون الأخلاقى فى الفكر 
غير الاسلامى ء أما عن القائون الأخلاقى فى الاسلام فى جانبه 
الالمى » فيتضح من الآيات القرآنية الكثيرة التى تشسير السى ضرورة 
الالتزام بما جاء فى القرآن والسنة من نحصو فوله تعالى : 


Ch. Great Ideas , Vol . art : Law p. 964. :; انظر‎ )۱١( 


دو سف کرم ¢ قاریح الملسفة آلأوروبية فی العصور الوس۔سطیى س 1۹ 
وما نعدها + 


کک ت 


کیا 


« يا يها الذين منوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر 
٤ e‏ فان تنا زعتم فی شىء فردوه الى الله والرسول ان کنتم 
ئۇمنون ماله واليوم ال ٠‏ ذلك خير وأحسن نآویلا ٥“)‏ کما 
پنذر الله سبحانه وتعالی ولتك الذین بحکمون بعر ما أنزل بانهم الخافرون 
والظالمون والغاسقون"“ ء وبغض النظر عما نزلت بشأنه هذه الآيات 
الكريمة فائنا تنجد أن ما ورد فیها من انذارات هی کَلها آحکام أخلاقة » 
ذلك لأنه كما سيق أن أكدنا لم پوجد فى القرآن الكريم ذلك الفصل 
بين الأخلاقيات وغيرها مما يتعلق بسلوك الانسان » فاذا تأملنا ألفاظ : 
الكذر والظلم والفسق نجدها ‏ كما يذهب ازیتميو ‏ من الألفاظ النى 
وردت فی القرآن لاتعبير عن الذنوب والخطايا » فالفکر ذنب » والذنی 
يضمن ما فيه غاحشة وظام وفىسىق ٩‏ ؛ 

أما .الرسسول الكريم ا فیشسير الى ذلك بقوله : « انما مثلى ومثل 
ما بعثنی الله به کمثل رجل آٹی قوما فقال : « یا قوم انی رآیت الجیش 
بعینی ؛ وائى آنا النذير العريان » فالنجاء ء فأطاعه طاتغة من قومه 
فأدلجوا فانطلقو ا على مهلهم فنجوا » وکذہت طائغة منهم فاصبحو! مکانهم 
فصبههم الجيش هلكوم و اجتاحهم مذلاك مثل من اطاعئی فاقیح 
ما جت به ٤‏ ومثل من عصانی وکذب بما جت به من الحق » « كما نجد 
الرسول عليه ااأصلاة والسلام يصور لنا فاأمسغة الاسلام الأخلافدة 
كلها يما يها من قائون يرمز له یکثاب الله »> وضمير يعمل مذلك الشانون » 
ومصدر ذلك ما ورد فى السند والثرمزى م وحسنه عن النواس بن سمغان 
رضی الله عنه عن : رسول الله ا » قال : « ضرب الله مثلا صراطا 
مسئشيما » وعن جنبثى الصرامل a‏ فيهما أبواب مفاتحة » وعلى 
الأبواب ستور مرخاة » وعلى باب الصراط داع يقول : يا ايها الئاس 


. 0٩ : النساء‎ )1١( 
. )۷ + م‎ ٤ ££ المائدة/‎ )١١( 


Toshihiko Izutsu : The structure of the Ethical (1۲) 
terms in the Koran , Tokyo, 1959 p. 250 - 251. 


س ۷ء س 


ادخلو !ا الصراط المستقيم جمیعا ولا تفرقو! »وداع ددعو من فوق الصراط »› 
فاذا راد الانسان أن بختح شتا من تلك الأبواب قال : ويحك لا نفتحه 
فانك ان تفتحه تاجه ٭ فالصراط الاسلام »> والسوران حدود الله .م 
والأبواب الفتحة محارم الله » وذلك الداءیى على رأس الصراط كثاب 
الله » والداعی فوق الصراط واعظ الاه فى قاب امن“ . 

ذلك هو القانون فى جانبه الالمى » ولو كان الأمر وقف عند هذا 
الحد لأخرج سىلوك ا لمسلم من داثرة الأخلاق طبقا ا افق عليه 
الأخلاقيون من تعريف السلوك الأخلاقى بآنه السلوك القائم على حرية 
الانسان وما بيترتب على ذلك من ارادة حرة مسثولية » الا أن الأمر 
لم سقف عثد هذ' » بل جاء الجانب الالمى منه اند م الزيد من الهدادة 
للانسان الى ااسلوك الأخلاقى القويم وڅد عرف e‏ يشصور 
مدارکه سواء منها الاثم على العثل أو الاحساس م ولهذا السبب كانت 
ضرورة الرسالات السماودة وکان الرسل ٠‏ للأخذ بيد الانسان عندما 
بضل عن سواء السييل ء ومن أجل هذا كان الجانب الافتباني من 
القانون الأخلاقى ؛ فى الاسلام يتضسمن اشتراك الانسان فى صن 
القانون ٠‏ يما آودغخ الله تعاأى فيه من عقل وقدرة وارادة حرة » تجعل 
منه انسانا قادرا على التمبيز بين الخير والشر ء وقادرا على أنيان الخير 
أو اشر » فضلا عما بيترتب على ذلك كاه من مستولية عما يفعل » ومن 
ٿم غد جاء فى أنةرآن الكريم ما شیر الى آن فى ذاك القانون ما بهدف 
الكمال ا الذات الانسانيه م قول e‏ :ر وا با ا اين 


2 !( ولا ذف بالانسان عند د نشسدان e ٠ al e‏ 0 مو 
أيضا بنشدانه لكماله الأخلاقى يشارك فيه سائر المسلمين » يقول 


e ¢ 9‏ : حاقل ين آحمد حکمی معار ج انقبول برح سلم اأ و صول 
الي عل الأصول فی دتوحيد 4 الل دة الستفية الشاهرة ) ددون تاریح 


ج ۲ ص !ء1 ۷ء ۰ 
)١١(‏ الثئفاى / A‏ 


۸ س 


دا لمعروف وٽنهون عن انكر وتۆمنون دااته ¢ ۳ کما أن القانون الخلاتى 
وسعادة عامة » فعن طأب السعادة الخاصة يفول تعالى : « وأبتغ فيما 
على مراعاة | لح الخامه للآخرين ذیکمل لابه بقوله D:‏ واحسن كما 
أحسن الله اليك ولا تبسن الفساد فى الأرض ء أن الله لا يحب 
المفسدين »" ء وتان ذلك دله مصدر الزام بالفانون الاخلاقى الا انه 
ام يفف عند هذا الحد وألا لتمذل فه ما تمثل من قصور فى ساثر 
المسلم كما وقفت ادى الفلاسفة عندما يتعلق بالحياة الدنيا بل ارتبطت 
E E‏ 


e 


آیدی م فآضافت ٫ذلك‏ الزاما آخرا آكثر ياتا وأكثر سموا » وقد آشسار 
الدکور محمد دوسف موسی بعد أن اناض شدماً جری من خلاغات حول 
قضة الوعد والوعيد » الى أهمية اإثواب والعقاب ء كأداة للالزام 
بالنش ريع فقال : « ان اه بهذا الشريع رر الوعد والوعید » بين أن من 
فعل هذا أو ذاك من عمال الخير بستحق كذا وكذا من الثوأب » ومن 
كسب هذا آو ذاك من الشرور بستحق کذا آو كَذا من العقاب » وفى 
الحق أن املع اأعادل الذدى درد الغر لن یشرع م یجب أن يعمل 
اساد نرعه بثنفیذ ما حدد من ثواب وعقاب ایکون فی الأول دأفعا 


للخیر وفى الثانى زاجرا عن المشر »* ٠‏ 


maa aa mu oman nma 


)۱٩(‏ آل عمران / ۱٠۰‏ .ه 

(۱۷) القصص / ۷۷ . 

(۱۸) د. محمد یوسف موسی : القرآن والفلسفة . ط ۲ ٠‏ دار المعارف 
یمصر نة ۱۹۷۱ م ص ۱٤۸‏ د ۱٤١‏ 


س 


اس القاذون الأخلافی فی الاسلام : 


آولی ہھہذہ امات التى يتسم بها ااقانون الأخلاتى فی الاسلام 
هى سمة « الثيات » »ء وقد جاءت هذه السمة من المصدر الذى يتمد 
منه القانون ءء ”ذا المصدر هو مجموعة القيم الروحية والدينية النى 
نرتبط بالدين » ومن هنا كان شانها بثبات ذلك المدين عبر القرون » ثاك 
القيم المتى لم تتحير اصولها بالرغم من تغير العلوم والصناعات م وتغير 
اإعادات والحاجات والأحوال > بل ان ارتباطها بالدين فى الاسلام 
قد زادها قوة كما زادها تاتا واستقرار|* ۰ 


کنا هة الارن اها هة من الان ماف الذي معت 
اساسا جوهریا فى الأخلاق الاسلامية » ذلك لأن عملية الايمان تقوم 
أساسا على الميثاق والعهد الذى ببرم بین العبد وبين الله سبحانه وثعالى » 
على آن يمن العبد بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر » ومن هنا 
واعثارا من هذا المعهد والميثاق يصبح الرء منزما بالايمان بما جاء 
فی کتاب الله » آی آنه یصیر بالقانون الأخلاقى الذى تضمنه 
الفرآن الکريم» متو لا عن عدم انباعه آو مخالفته » قول نعالی : « واذا 
آخذ الله میثاق النبیین ا آتیتكم من کتاب وحکمه ثم جاءکم رسول 
مصدق ا معکم لتۆمنن به ولتنصرنه قال آأقررتم وآخذتم على ذلكم 
اصری ن الوا : آفررنا ء قال : فاشهدوا وآنا معکم من المشساهدين ؛ 
فمن تولى بعد ذاك فأولئك هو الفاسقون » ء وقول جل شاأنه 
فی موضصح آخر : « الذين يوفون بعهد اله ولا ينقصون اليثاق ء والذين 
يصلون ما آمر به الله ان يوصل ويخشون رېهم ويخافغون سوء الحساب » 
والذين صبروا أبتعاء وجه ربهم وآقاموا الصلاة وأنفقوا مما رزشنا 
سرا وعلائية ويدرعءون بالصسةة اأسيكة أولئك لهم عقبی الدار ٭ جنات 


(۱۹) دكتور صبحى حمصانى : الدعائم الخلقية للقوانين الشرعية 
کن -: 
)1١(‏ البقرة / ۸۱ س A۲‏ ۰ 


س |۱١‏ س 


Ee HERERO IONE 


ی ھک و کچ چ کی چک جا ی 


عدن يدخاونها ومن صاح من آبائهم وأزو اجهم وذرياتهم وال لائكة يدخلون 
علیهم من کل یاب ۰ سلام علیکم یما صپرتم فنعم عقبى الدار ء والذين 
دنقضون عهد انه من بعد ميثاثه ویقطعون ما آمر به آن بوصل ويفسدون 
فى الأرض أوائك لهم اللعنة ولمم سوء ألدار )7" ء وغير خلك من 
الايات الاخرى إلتى تبر الى ذلك اليثاق واعود الذى الثزم به 
الانسان قبل الله سبحانه وتعالی بموجب الايمان + 


نفل يعد ذاك الى نقططلےة آخری وهی غادة مسوك الاأنسان 
المؤمن ١‏ لنلتمس منها آيضا تأكيد ثبات القانون الأخلاقى فى الاسلام ٤‏ 
کی ا ان دی اه 
یما جاء فی کتاب الله » والذى تضمن أاقانون الأخلاقتى » ومن تم فقد 
اتد لك القادو ن كانه من ماع رة اما ادا اة الى عا 
الانسان الؤمن فائنا نجدها #ثركز فى طلب وجه الله ورضاه ۰ء 
وهذه غاية بثمئل يها النبات كل الثبات ء ذلك أنه ذا استعرضنا 
غير هذه الغاية من الغايات الأخر لوجدناها كلها تتسم بالتغير والنسبية > 
من آمثال تعلق نثاب الانسان بالجاه مثلا أو السلطان آو طلب الركاسة 
آو حب المال » أر حب العلو فى الأرض بصفة عامة » وغير ذلك مما يندرج 
تحت غاية مذاهب اللذة والمنفعة فى الأخلاق ء٠‏ أما هذه الغاية التى 
يتعلق بها قلب المؤمن وهى طلب وجه الله ورضاه كفاية قصوى س على 
راس ااعایات الأخر س فھی دون غیرها لا بقترب منها آى لون من آلوان 
التغير والمنسبية ء ومن هنا كان جدير بالائسان الفاضل أن بتعاق شلبه 
نان فاه مى اوها الكو ن الأغمال ى أن على له اا 
راه نة ٠‏ وما يقال عن تبات الانة شكنن مالقالى على مات القاخون 
الأخلاقى الذى يمثل العيار ومصدر الالزام بالعمل الذى يهدف الى 
الغاية ء فاذا كانت الغاية ثابتة لزم بالتالى ثباث القانون والمعيار » واذا 
كانت متغيرة لزم أيضا نغير القانون والمعيار الذى يحدد الأعمال التى 


. ٠١ه‎ ۲١ / االرعد‎ )۲١( 
س إل سس‎ 


نشد هذه الغاية نيعا اتغبرها ء ومن هنا كان ثبات القانون ألأخلاثى 
فى الاسلام مسنمدا آيضا من الغأية التى ينشدها المؤمنون من أعمالهم ٠‏ 
ویوضح لا سیح الاسلام الامام أحمد ين تيمية علاقهة الانسان بهذه 
العايات » الثابت والتغير منها ء خيقول : « وهذه الأمور نوعان : 
منها ما یحتاج العبد اليه » من طعامه وشرابه ومسکنه ومنکحه ونهو 
ذلك ٠۰‏ ومنها ما لا يحتاج العبد اليه فهذا لا پنبغى له أن يعلق قلبه به ٠‏ 
فاذا علق قلبه به صاأر مستعیدا له « وریما صار معتمدا على غير الله ٠‏ 
فالا بيقى معه حقيقه العبادة لله » ولا حقيقة النوكل عليه » مل فه سعية 
فن الفا لر اة 8 وة ن ال و ر 
الناس بقوله يلر : « تعس عبد الدرهم » تعس عبد الدينار » تعس 
عبد القطيفة » تعس عيد الخميصة » وهذا هو عيد هذه الأمور » 
اه ل طا ن اه ان ا ا عاد اه ری 2 وا و ا 
UE ACSA ASEAN e gS‏ 
ی ر و و 
أولياء االه ويعادي آعداء الله تعالى ء وهذا هو الذى استكمل الايمان » 
كما فى الحديث : « من أحب لاه وأبعغْض لله » وأعطى لله م ومنئع لله فقد 
استكمل الايمان » وقال : « أوثق عرى الايمان » الحب فى الله > 
CY)‏ 


۰ 


واابعغض فى الله » 


آما السمة الثانية النى اسم بها القائنون الأخلاتى کي الاسلام 
فھی الضرورة ومید شا سجب آل خیب عن ذهندا ماهرة الضرورة تفس ها 
الذى اتصف يھا الغاذون الأخلاتى 6 وذلك عن طریق التفرشة ينها وین 
الضرورات الآخر ؛ فالضرورة الأخلاقية La, necessite morale‏ 
على نحو ما بذهب اليه الدكتور دراز 1 أیسٽت ضرور هة وچودية يل ھی 
ضرورة مثااىة ؛ مع وذلك ذلك یجب الا نخلط ينها وبين 'الضرورة المنطفية » 

(YY)‏ تسج الاسلام نشی الدين أحمد بن عبد الحليم بن وميا ۸ هھ 
« الىعبودية الطبمة الثانية > المكنب الاسلامى للطباعة والنة 
۹ ھ ص ۱١۱‏ س ۴٤ا‏ , 


ر ٭ بیروت 


سس ۱۲ س 


کل ما هو ضرورى منطقيا يفرض نفسه على العقل مسامة من امسلمات ء 
اذ لیس بوسح المرء آلا برى ما يراه العقل جليا » وکل ما هو ملزم آخلاقیا 
بذرض نفسه على الارادة على آنه شیء لم یکن » ولکن يجب آن کون »۽ 
وهو ينتج من حكم على قيمة لا من حکم على واقع ۰ کما آنه آیضا 
لابد وآن نفرق بين ضرورة القانون الأخلاقى فى الاسلام وبين تلك 
الضرورة التى أذ اها « کااط » الى « واجبه » بمعنى انجاز الفعل 
حر اما القانون وذلك لان « کائط ) اكد هذه الضرورة انطلاغا من 
إاعتبارين : الاعتبار الأول هو نظرنه الى القانون على آنه من وضع 
الارادة الخيرة ٠‏ والاعتبار الثانى عنده هو آنه لا مكان لأى اعتبار آخر 
بتعلق بميول الاتدسان ومشاعره وسائر ما يتعلق بأمور الحساسية 
اور یکل ال کے راک ریک بای لی ج و ا 
الان و اا اله اا ی 


والأمر سختلف فی ضرورة القانون الأخلاقى فی الاسلام 4 فالقانون 
قبل الله سبحانه وتعالى ء أما الجانب ايآخر الذى يتصور ضرورة هذا 
غیه من ضمیر یقوم هنا بدور الرقیب آو ااقافی على هؤلاء جمبعا » من 
وما نی سلوکهم من أئثفاق أو أختلاف م ما جاء به هذا القانون 4+ 
وهذا هو الآمر ااذى يصور لنا قداسة القانون الأخلاقى » كما يصور 
اي ن ارا اه الا ي کے اا را هه 

(۲۲) دکتور محمد عبد الله درإاز : دستور الأخلاق فى الةرآن ص ۷ه .. 

(0 ۲ انظر ٠‏ كانط : سس مينادزيغا الأخلاق ٠‏ ترحمة وديم الدكتور 
محمد تھی ااشنيطى › ص ۷ . 

ت 
(م ۸ س المذاهب الأخلاقية ) 


إلانصات و الطاعة لصوت الو اجب.-٠ء‏ -أىصوت:القانون الأخلاقى سوا 
کان مرتبطا بمصلحة خاصة آم لا ۰ء قول تغالی : « اذا ,دعوا الى الله 
ورسوله لیحکم بینم اذا فریق منهم معرضون » وان يکن لهم الحق 
يتوا اليه مذعنين غ آفی قلوبهم مرض ؟ آم. ارتایوا ؟ آم پخافو ن ان بحيف 
الله عليهم ورسوله ء بل آوائك هم الظالمون ء انما قول المؤمنين اذا دعوا الى 
الله ورسوله یکم بینم آن يقولوا سمعنا وأطعنا ۳2( * وقد پزعم 
اليعض أن هذا الذى ذكرناه عن ضرورة القانون الأخلاقى انما يعنى 
الاكراه ء٠‏ وهذا يعنى هدم الأخلاقية فى ذاتها » والرد على هذا 
القول. أخذه من تفس المضدر ء* من القرآن .الكريم ريا من قول 
الله تعالى : « ومن تولى فما أرسلناك علیهم حفیظا O‏ * ويغول جل 
انه « ¥ اکراه فی :الدين قد تبين الرشد من الى »"“ ء « ولست 
علیهم بمسیطر ۰ ٭ رر آفآنت نکر ه الذاس حتی بکونوا مۇمنين »0 > 
:« فان تولوا فانما Cy‏ »> وان ٿطبعوه تهٽدو ا » 
وما على الرسول الا البلاغ المين »“ ء آما عن مصدر الضرورة فى 
القانون الأخلاتى فیاتی من کون هذا القانون من قبل .مثبرع آمن به 
الانسان المسلم ء وآبرم بینه وبينه عهد الايمان الذى يتقوم بمقتضاه 
وبكامل حريته الكامنة فى الضمير بتنفيذ ما جاء به هذا القائون « + 

آما السمة الثالئة" التى تسم بها القائون الأخلاثى فى الاسلام 


فھی » الشمول € بمعنی سموله و م البشر 4 ویتجلی طابع ااشمول 
فی القانون الأخلاقی فى الان ڊبوضوح لاربية معه أ لن مجموع 


o س‎ A Ey ٥) 
۷ ٩۰ النساء‎ 0۳( 
٠ ٠ء‎ ۲۵ : البشرة‎ )۲۷( 
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أو امره بتوجه فى جماته الى الانسانية فحسب » وهو ما یقرره فوله تعالی: 
« قل یا اها الناس انى رسول الله يكم جميعا » “١‏ م وقوله « لأنذركم 
نه ومن بلغ ¢ وفوله : « کون للعالين نذیرا » ٩۶‏ مل أن القاعدة 
الوأحدة ولقكن قأعدة العدالة » أو الفضيلة بعامة » يجب على كل فرد 
أن يطبقها على سق واحد » سواء کان تطبیقه لها على نفسه آم على 
الاخرين ۽ قول شعالی رر نامرون اناس بالبر وئنسون أنفسكم ET‏ 
« ولستم بآخذيه الا أن تعمضوا فيه »"“ » « ويل للمطففين » الذين 
ادا اکنالوا على 'لناس يستوفون > واذ! کالوهم أو وزنوهم بخسرون » ٩‏ 
وسواء آکان هذا التطبيق على آقرمانه » آَم على البعداء »> على 
الأغنياء آم على الفثراء « کونوا قوامین بالثسط » شهداء لله ولو على 
أنفسكم م أو الوألدين والأقربين » ان يكن غنيا أو فقيرا )"° وسواء 
آكان خارج الجماعة آم داخلها : « ذلك بآنهم قالوا : ليس علينا فى 
الأميين سبيل ء ويقولون على الله الكذب وهم يعلمون » بلى من أوفى 
سعهده وانتی فان الله سحب ألتقین » ٩۸‏ » على الأصدفاء آم على الأعداء: 
« ولا پجرمنكم شسنتان قوم على آلا تعدلو! ٠‏ اعدلوا هو أقري 
قوی ۲ ۰ بل انه حٹی فی العالة التی لا یشتمل نص صریح خیما 
لی اظ عام 4 وی ای کان مارلا بمتاسبة کروغ غردۍ ۲ فاته لتر 


e 


)۳١(‏ الأعرااف : ۸ه ة 
۲ الانعام : ۱۹ . 
(۴۲) الفرقان : ١‏ .. 
(0) البشرة : )) . 
)۴٠(‏ البقرة : ۲١۷‏ . 
)۴١(‏ المطففين : ١س‏ . 
A OV‏ 
۳۸ آل عمران : ۷٥‏ س ۷٦‏ . 
(۳۹) المائدة : ۲ ۸4 , 


س |٥‏ ے 


SESE EEE EERE E E ا‎ 


ی esi‏ و ا 


من حيث اليد قابلا ااشمول .ء أعنى أن من الممكن آن بنطبق على جمبنع 
الحالات الماثلة »> ومن ذلك ما آعلنه رسول الله یا فی قوله : ۷« أنی 
لا آصافح النساء م انما قولى اائة امرآة كقولى امرآة واحدة“ 


4 


( 
هلیر » کان یعلم ذلك مدی سبق الفكر الاسلامى وتميز قانونه الأخلاقى» 
افنقأره !لى من بظهره من العاملين به ااذين کان بنبعى عليهم أن 
اسات الأخلاقية اهتمامهم بالدراسایت الاسلامية الأخرى مء 


ومن ثم رزو هذا 4 سایقین يه :) بارتلمی مات هلر ( عندما يتكلم 


° 
بهتمو أ بالدر 
عن ضرورة نشول وعمومىة الفانون الأخلاقى وکأنه حاء سد حدند م 
فیقول. : « أن قانون الأخلاق ليس قانونا شخصيا : يل هو انون عام 
قد کون فی ضمیر آ سد وه وآکثر وضوحا مده فی ص در آخر ولکنه 
موجود فی کل الضماكر الى درجة تختلف قوة وضعفا أنه لیناجی جمیح 
الناس بلهجة واحدة » وأآن انت آفثدتهم ل تصغی اليه على السواء » 
ينتج من ذلك آن قانون الآخااق لىس ففط تاعدة إلفرد دل هو أبضا 
اأعامل لوحده الروابط الحقيقية التى ربط ألفرد بأمثاله ۾ ۲ کما 
یشیر « بارتلمی سانت هلیر » الى اللآثار التى نثرثب على وصف القائون 
الأخلاتى بالشمول فقول : « ۰ءء فلولا الأحترام ااتعادل الذدى بحمله 
ليان يخضعان لقانون وأحد فضيلة متساودة ما تحفقت الصداقة ؛ 
ولأجل أن تكون مسألة جبرية خالدة تحتاج الى تانون الأخلاق بمقدار 
مختلفى الجنس وتجعل بينهما انتلافا حقيقيا قد يكون العشق نفسسه 


. |٤۷ موطا مالك ج ۲ باب البيعة ص‎ )٤.( 
انظر دکڌور محمد عيبسد الله در از دس-نور الأخلاق فی‎ (6۱) 
8 0 سس‎ of اتشرآن ھں‎ 


(۲)) مقدہة کتاب ااشخلاق الى نيتو ماخوس ص |١‏ ` 


۱٩‏ س 


پیج ھک کی 


عاجزا عن عقده بهذه القانة م ذلك لأن الانسان بحب القائون 
الأخلاقى الذى ألقى اليه الملاعة » فيحب جميع الذين يتعاطون مثله 
تنفيبذ هذا القانون عن فرب آو عن بعد على القدر الميسر لوم 
نفذه CE)‏ + واذا جتنا ال آثار اتنصاف القائون الأخلاتى فی 
الاسلام بالعمومية والشمول فسيطول بنا الحديث ء ومن ثم نكتفى هنا 
بالاسارة المجملة الى ذلك الاحساس الذى يغمر الؤمنين جميعا » المصدقين 
لا جاء به قائون الاسلام الأخلاقى » والذين يتميزون بضمائرهم 
الحبة ؛ عندما يجمعون جمبعا على بغض الرذياة وامتداح الفضلة 
آو انكارهم ما حرم الله ونھی عنه » وحبهم آو تعارفهم على ما حلله 
الله لهم » وأمرهم به » ومن هنا كان اليد الاسلامى المشهور : الأمر 
ا ا ا 
والسمة الرابعة التى انسم بها ااقانون الأخلاقى فى الاسلام 
ھی أنه انون لى ممكن التحقيق » وبذلك أصبح قانونا ذا مضمون 
بعكس ما وصلت اليه الذاهب الثالية فى الأخلاق من قوائين اأئسمت 
بالصورية » والخلو من آى ضمان لامكان تنغدذها » وعأى رأس هذه 
القوائين شائون الواجب « الکانطی » الذی جاء صوريا منزمتا لا يثناسب 
وطييعة الانسان القاثمة على الحساسية والعقل معا "“ ١ء‏ أما قانون 
الأخلاق فی الالام فقد جاء خاايا من هذه الصورية والنزمت بغضل 
مراعانه للجانب العملى من ثنفيذ القائون » فضلا عن مراعاته امكاننات 
ووسائل الائسان الكلف بثنفيذه » ونری ذلك جلیا فیا ورد فى كتانب 
لله الكرد 5 من ابات تسیر الى آن الاه سبهانه وتعالی لا يكلف الانسان 
الا ما هو فی استطاعثه وفی امکانه تنفیذه ( > وهو ۰۰ آی الانسان س 


(۲)) اأصدر السابق ص ۷| . 
)٤ (‏ انظر ؛ دكثور نوفيق االطويل : الغنسفة الخلفية ص ٠ )١١‏ العرب 
و العم ص ۳۲۲ وما سعدها » وكذلك مقدمة الدكتور عبد الغفار مكاوى 
لئرجمنه لكتاب كانط ٠‏ تأسيس ميفافيزيقا 'الأخلاق ص (و ) ١ء‏ 
))٥(‏ انظر هذا فى القرآن : الطلاق / ۷ › المؤمنون / ٦۲‏ > 
البثرة / ۲۸٩‏ . 


= ۷| س 


غير مسول عن الأعمال التى تصدر خارج هذا الاطار ٠‏ سنختار 
مثالا من هذه الآیات نوردها خی نسقها الق ر آنی لبان وتأكيد ذلك > 
یقول تعالی : « لله ما فی السموات وما فى الأرض وان تبدوا ما فى 
آنفسكم أو تخفوه يحاسبكم به الله » فيغفر ان يشاء ويعذب من يشاء ؛ 
والله على كل شى؛ قدير « آمن الرسول بما آنزل اليه من ريمه ؛ 
والمۇمنون م کل آمن بالله وملاتکته وکثبه ورسله » لا نفرق بین آحد 
من رسله » وقالوا سمعنا وأطعنا غفرانك ربنا واليك المصير ٠‏ لا يكلف 
الله تفسا الا وسعها لها ما كسبت وعليها ما اكتسبت ٠٠١‏ )0“ » وذكر 
الطیری فى ترتيب هذه اللآبات ومدلولمها الأثر : « حدثنى بونس قال : 
أخبرنا ابن وهب قال : حدثنى ابن زيد قال : لا نزلت هذه الآية : 
« وان تېدوا ما فی أنفسكم أو تخفوه يحاسبكم به الله » الى آخر 
الاية > اشسندت على المسلمين وشسفقت شفة شديدة » فشالوا 
یا رسول الله » او وقع ی آنفسنا شیء » لم نعمل به وآخذنا الله به ؟ 
تال : فلعلكم نقواون کما قال بنو اسرائیل » « سمعنا وعصینا » قالوا : 
بل سمعنا وأطعنا يا رسول الله » قال : فنزل القرآن يفرجها عنهم : 
« آمن الرسول بم' آنزل الپه من ربه والمؤمنون م کل آمن بالله وملاقکته 
وکتبه ورسله » الی وله : « لا يكلف الله نفسا الا وسعھا لها ما کسبت 
وعلبها ما اکنسبٽ » قال : « فصيره الى الأعمال وترك ما بشع فى 
القاوب ٠»‏ ثم يقول الطبرى بعد ذلك مؤكدا نفس المعنى : « فان قال 
اگل » : فان قوله : :« لھا ما کسبت وعلیها ما اکتسبٽ » ينبىء عن أن 
جمیع الخلق غیر مۆاخذین الا ہما کسبته انفسهم من ذنب » ولا مثابین 
الا یما کسبته من خير ؟ قبل : « ان ذلك كذاك » وغير مؤاخذ العبد بشىء 
من ذلك الا بفعل ما نھی عن فەله » أو ترك ما آمر بغعله » ا“ ٭ كما يقسم 
القول بعد ذلك مى اانسبان على نوعين : أحدهما : « الذى پكون من 


۰ ۲۸۹ س‎ ۲۸٤ / البقرۃ‎ 6٦( 
٠ اا٣!‎ - ١١١ ص‎ ٩ تفس انطبرى  المجلد‎ ))۷( 
٠ |١١ المصدر السابق ص‎ )٤۸( 


— ۸ 
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العبد على وجه انتضييع منه والتفريط وهو ترك منه ا آمر, بفعله فذلك 
الذى برغب العبد انى الله عرز وجل فی ترکه مؤاخذته به » وهو النسيان 
أأذى عاقب الله عر وجل به آدم صلوات الله عليه فأآخرجه من الجنة » 
وأما النوع الآخر فهو ألذى 3 العبد Ae‏ » لعجز بنيته عن 
حفظه ٤‏ وقلة احتمال عقله ما وکل بمراعانه ٤‏ فان ذاك من العيد پر 
معصيۀ وهو به غي . آثم £( م کما يقسم ا القول فی الخطا على 
وجهين : الوحه الأول هو ما نوی عنه الأعيد فيأتيه بقصد منه ا 4 
فذلك ا منه وهو به مأخوذ » اما الوجه الآخر فهو ا » الذى کان 
منه على وجه اة وال ٠۰۰ ES‏ فان ذلك من الخطا 


الموضوع عن العيد الذى رفع الله عرز وجل عن عباده الاثم فيه 4+ « (e‏ * 


ونخرج من هذا کله بان الله سبحانه وتعالی لم طالب الانسان 
بثئفيذ الغانون الأخلاقى الا بالقدر الذى پتمتع به هذا الانسان الفرد من 
قةدراث على تنفيذذه » الأمر الذى اذا لم بتوفر لهذا الائسان معه 
الوسايل المادية المعنوية على اثيان الفعل ' موضوع الأمر والنھی 
فلا مسثولية عليه قبله من الناحية الأخلاقية »> وبعيارة أخرى فان أجمال 
الشول فی هذا النصس الذى اشنیسناه نوا من القرآن لكريم آن التكليف 
لا پتوچه الى الانسان الا فی حدود امكائياته » وهكذا ندرك أن آخوال 
النفس التى لا تخضع للارادة ليست فى الواقع » ولا يمكن أن تكون 
موضوعا مباشرا لاتكايف » ضلا عن الوسأوس والغرائز والشنهوات 
والمعول الفطرية ء ولذا فان جمیع الأوامر ذات الاتصال بالحب والبغض 
وااخوف أو الأمل قد مسرت عقفاا لادی الشراح على انها فد جاءت 
لتحکم Mee‏ سایقا شات عنه هذه الحالاات ٤‏ أو Mee‏ مضاحیا أو لاحقا م 
ولکنه لا یمکن آن بکون من قبیل اللاارادی ٩7‏ ؛ 


. ١٣۳ امصدر السابق ص‎ ))٩( 
٠۴١ ۱١۲ المصدر السابق ص‎ ٠١( 
.. ٦٤ دکتور محمد عبد الله دراز : دستور الأخلاق فى القزآن ص‎ )٥۱( 


RE 


E‏ الامر أيضا عند هذا ٤‏ يل نجد ف ی القانون الأخلاقى 
u n a al‏ 
العسر ا »۰ وشوله Yi:‏ وما جعل علیکم فی الدين من حرج ¢ 0 + ي 
وغوله : عز وجل : ( رند الله أن يخفف عنكم » ٠‏ ء ونجد نلفصيل هذا 
التيسير متمثلا سى المرونة التى. اتسم بها القانون الأخلاقى > والتى 
کک ak‏ فی الاستئناءات اتی e‏ الى الاعفاء من الغاعدة 
0 اذى يؤدى الى الاعغاء اإكامل من موضوع التكليف متى ثبت 
عدم قدرة الاأنسان عليه » نجد الاعفاء من الجهاد فى سيبل الله ٠‏ متى 
ثيٽ عجز الانسان عن ذلك >¿ بقول ثعالی : « قل لامخلفين من الأعراب 
سندغون الى قوم آولی بس شسدید تقالو نهم أو بسلمون فان تطيعوا 
يۇتكم الله أحرا حا € وان تولو أ کہا ولتم من فيل یعذبکم 
٠‏ الريض حرج » ومن بطع الله ورسوله يدخله جنات تجرى من تحتها 
الأنهار ٠‏ ومن دول بعذيه عذایا الما 0( كما أن الله سبحانه وٹعالیى 
اذ پحرم اکل بعض اللحوم على المسلمين » نجده پستئنى منهم من لا جد 
نیا باکله هذه 6 الأمر ا دهدد a‏ جوعا ي 


ا ٤‏ وما الل تة e ES‏ والفلة ! 
وما أكل السبع » !لا ما ذكيتم وما ذبح على النصب ٠٠١‏ فمن اضطر فى 
مذمصة غار متجانف لاثم م فان اله غفور رجيم 7 »+ 


° 1A0 / البقرة‎ )٥۲( 
. ۷۸ / (۲ه) الحج‎ 


۰ ۲۸ / النساء‎ ٤( 


.. ۱۷ الفتح ', ٦أ س‎ )٥٥( 
٣ المائدة/‎ ه١‎ 


ت 


ی ت ی جک و و چو 


آما عن الاعفاء الجزثى من التكليف فنجده فى الصلاة عندما بخففها 
الله سبحانه وتعانى على المسافرين وعلى المشتركين فى القتال أثناء 
الحرب > قول سبحائه وثعألى : « وان ضربتم فى الأرض فايس علیکم 
جناح أن تقصروا من الصلاة ءءء )"“ » ويفول جل شساأنه : 
« جافظوا على الصلوات والصلاة الوسطى وقوموا لله قانتين فان خفتم 
فوجالا او رکبانا » فاذا آمنتم فاذکرو! الله کما علمکم ما لم تکونوا 
تعلمون »*“ ٠»‏ ويرد فى تفسير الخوف الوارد فى الآية الثانية » والذى 
بیبح ئامۋمن آن :صلی راکیا أو راجلا آنه « الخوف على الهجة عند 
الله والىسايفة فی تال من أمر بثٿاله من عدو لامسلمين » او محارب ٤‏ 
أو طلب سبع ٤‏ آو جمل صائل » آو سيل سائل فخاف العغرق فيه » ا“ ء 


وأحبانا أخرى برجا ثنفيذ القاعدة عن الوقت الحدد لها عندما 
تصبح الظروف غير ممكنة للعبد من ادائها الى أن تنتهى هذه الظروف 
وثتهياً له خلروف أخرى موائية تمكنه من تنفيذ القاعدة » مثل ذلك ارجاء 
الصيام للمرضى والمسافرين "“ ٠‏ وتارة أخرى يستيدل القانون العمل 
عندما بستحيل آو يثعذر القيام به بسبب غياب الأدوات التى تمكن 
الائسان من اثمامه بعمل آخر ايسر منه ء والئل الواضح على ذلك اباحة 
التيمم رمز ا للطهارة بدلا من الوضوء عندما يتعذر الحصول على الماء 
اللازم لاتمام الوضوء ۳“ ء بل فى القانون الأخلاثى ما هو أكثر 
صراحة فى الدلاله على مرونثه ومراعاته لظروف الائسان > نجد ذلك 
فی اباحنه ما نهى عنه اذا اشنضت ااظروف ذلك » اسنثناء من القاعدة » 
مثل اباحئه الكذب للائسان فى اللنول اذا وجد فى الصدق مضرة علبه 


.. ٠١١ / النساء‎ )0۷( 

. ۲۳۹ الہشرة / ۲۲۳۸ س‎ )٥۸( 
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أو على المجتمع ء ففى الوقت الذى نجد النهى عن الكذب وذمه واردا 
فى الق رآن والستة » من نحو قوله تعالى : « انما يفترى الكذب دين 
لا يۇمنون بآيات الله وأولئك هم الكاذبون ٠»‏ وقوله جل شب 
» م عذاب آلیم بما کانوا یکذبون I ee‏ 
بتر فى الصدق والكذب قوله : « : ان الصدق بهدى الى البر » وأن البر 
بهدى الى الجنة ٠‏ وأن الرجل ويتحرى الصدق حتى دکثب عند 
اللا ا اک هد اكور وان الفكرن دى الى 
اا6 وان الي لكب وتدر ى الب حى كف عد لكا 
الا نتا نجد بعد ذلك من آقوال الرسول عليه اللسلام ما يرخص فى 
الكذب ء مثل فونه : « ليس الكذاب الذى يصلح بين الناس فيقول خيرا 
آو ینمی خیرا ۰۰ ما زاد مسلم : ولم آسمعه برخص فی شیء مما پقول 
الناس آنه كذب الا فى ثلاث : فى الحرب » والاصلاح بين الناس > 
وحديث الرجل أمرآته » وحديث الرآة زوجها ٠»‏ كما بذكر العزالى 
ا ن شسه أن من كمالات الصدق + الاحتراز شق 
العاريض ”*“ » فقد قبل : فى المعاريض مندوحه عن الكذب ٠‏ وذلك 
گنها تقوم مقام الكذب 4 أن المحذور من الكذب پیم الشىء عا ی خلاف 
ما هو عليه فی نفسه ۰ الا ن ذلك مما ثمس اليه الحاجة ونانتضيه 
الله هي ت ااكوال > وقي اديت الان :و الفغران ٤‏ ومن 


. ٠١١ / النحل‎ ۹۲( 
٠٠١. / البشرة‎ )1۳( 


ا لضن ال مةد ن فد الوب ع ك 
الكبائر » مجموعة الحدیث ۰ الریاض ۱۳۸۹ هھ ص ٥١١‏ س ها . 

)1٥(‏ جاء فى المصباح انر ج ۲ ص ٥٥١‏ ماتصه : ١‏ واللعراضص 
التورية وأصله الستر ۰ يقال عرفته فی معراض کلامه ؛ وفی االحق کكلاہه 
وفحوى كلامه ٠‏ بمعنى قال فى البارع ٠‏ وعرضت له » وعرضت به تعريضا 
اذا قلت شولا وآنت تعنيه ٠‏ فى االتعريض خلاف التصريح من القول > كما اذا 
سالت رحلا هل n as ES‏ : أن فلانا 
لیری فيجعل كلامه معراضا » فراراا من الكذب » . 


(۲ 


عن اطلاعهم على آسرار املك » فمن أضطر الى شىء من ذلك فصدقه فه 
أن يكون نطقه فيه لله فيما يأمره الحق به » يقتضيه الدين » فاذا نطق 
به فهو صادق » وان کان کلامه مفهما غير ما هو عليه ء لأن الصدق ماأريد 
لذاته » بل للدلالة على الحق ء والدعاء اليه » فلا بنظر الى صورته بل 
الى معناه »"“ ء وربما كان هذا المعنى الذى آشار اليه قول الغزالى »> 
انما هو الذی آراد به الله سبحانه وتعالی خير الانسان لا الاضرار به ء 
وريما هذا بعطينا اشارة آو دلالة على ماهية القانون الأخلاقى برمته › 
ونه ا( قد وضع من أجل الانسان » ولم بخلق الاإنسان من أجل 
القائون »"“ ٠‏ 

والسمة الخامسة التى پتسم بها ااقانون الأخلاقى فى الاسلام 
ھی التدرج فی تنفيذه » وذلك ادراگا وتقدیرا من المشرع لطبعسة 
الانسان » وهى لفتة ثربوية وضع لها القانون الأخلاقى حسابا دقيقا قبل 
أن تدركه النظريات الحديثة فى التربية » فقد وضع فى حسسابه أن 
ما هو راخ فی النفس لیس من السهل از النه أو ره م ون كان ذلك 
لیس مستحیلا » ومن ثم اذا کان القائون الأخلاقى فی الاسلام قد صدر 
عن التعاليم الاسلامية المرتبطة بنزول القرآن على الرسول ا ۰ 
فهو بذلك بخاطب وما ام عاد اتهم وتقاليدهم الرأسسخة فی عقلیتهم م 
وهو س آی الاسام لا يقل بعضها » ولكن هل كان من السهل عليه 
ازالة هذه الأمور الراسخة فى عقلية انسان الجاهلية أو تغييرها » من 
الرذاكل المنافية الأخلاق الاسلامية ؟ وقد آدرك مشرع القائون الأخلاقى 
فی الاسلام أن ذلك ليس بالأمر السهل » أن كان ليس بالمستحيل » ومن 
ثم فقد لجا الى سلوب بحقق اه ذلك ء٠‏ ذلك هو اسلوب التدرج فی 
اعلان مبادته لانسان ذلك اإعصر ١ءء‏ وكل عصر ‏ ليسهل عليه للتنازل 


)1¥( دکذور ثوفرف الحلويل :» العرب و العام ف عصر 'الاسلام الذهبی ( 
صں TI‏ 
س ۲۲۳ا سب 


EEE 


gags: 


عما رسج فی عفلسته من مور ا نيلها الاسلام » ونقبل الأمبور 
الأخرى التى بدعوه اليها » والا لنفر الناس من الاسلام » وأيوا أن 
بثقیلو ا میادگه » تمسکا یما توارثوه عن آبائهم وأجدادهم 4 

هذ! هو الآمر الأول ء آما الأمر الثانى الذى راعاه القانون الأخلاقى 
معا ساو ب 'لتدرج فهو مراعانه لاختلاف قدرات الانسان دنوا 
وسموا » ومن هنا کان موقف القانون فی تحدید درجات للواجب 
آو للامر الأخلاقى » يتضمن تمشيا مع اختلاف قدرات الانسان » بحيث 
بمکنه من التحلی بالفضيلة اذا حقق لنفسه الحد الأدئى منها » وله أيضا 
اذا ما كان اديه انتدرة على ذلك أن يزداد منها > محتاطا لنفسه ياعد 
عن كل ما يقريه من الرذيلة » كما يتضمن أيضا حدا أدنى من التخلى 
عن الرذيلة » وفى نفس الوقت ينيح له اذا أراد الزيد من النقاء 
والطهر أن يبتعد عن كل شسبهة تقربه من الرذيلة » حتى ولو لم ثبت 
ا 


ولثفضيل الأمر الأول ء نجد الثل واضحا فی تحریم القشراآن 
لشرب الخمر » وكان من لمكن أن ينزل الأمر مرة واحدة محرما 
الخمر ء التى كان يثعاطاها المجتمم الجاهلى آنذاك منذ القدم لدرجة نغنى 
الشعراء بها » الأمر الذى كانت معه الخمر تحتل مكانا راسخا فى 
ثقالید هم ء ولكن لننظر كيف حرمها القانون الاسلامی متدرجا حتسى 
امکنه قناع المسامين من عرب الجاهاية بالئخلى عن شرب الخمر دون 
معارضة » فنجد ءملية التحريم هذه شد نزلٽت فی ربع آبات متباعدات » 
بقول سبحانه وتعألى فى الآية الأولى : « ومن ثمرات النخيل والأعناب 
تتخذون منه سکرا ورزقا حسنا » أن فی ذلك رة اقوم بعقلون ٩۳»‏ » 
أنظر الفقرآن هنا ومجرد اشارة الى مغارنة أو مواأزنة بين ما بوخد من 
ثمرات النخيل وألأعناب م سكرا » ورز تا حسنا » اذن فالسكر الذى هو 
الخمر المآخوذ من ثمرات اانخيل والأعناب هو شىء آخر غير الرزفى 


. ٦۷ / النحل‎ )۸( 


س 4٣ا‏ س 


األحسن ١ء‏ ئم يختم الاية دقوله تعالى : « ان فی ذلك له اوم 
دعقلون 4+ وهنا دعوه صردحة النامل والفعقل في ماهية Ji‏ السكر (« 
الذى آم یدرج ثحت الرزق ااحسن ٠»‏ ثم تأتى الخطوة الثالية بعد ذلك ٠‏ 
متضهدذه خطوة ا الامام آذذر وضوحا قول تعالی : » ييسالونك 
عن الخمر والمسر ذل هما انم کر 0 ومنافع للناس ¢ واثمهما اکير من 
نفعهما 4 كذاك ندین الله اکم الآبات لعلکم ننفکگرون ¢ ٠ C0‏ وما زال 
الذدى کان ینعنی يالخمر فخلا عما فبها من کسب مادی يشوم فی صنعها 
الجاهلى هو النذع » فان اثمها آى ضررها أكثر من نفعها ء ففى الخمر 
زوال عفل ٹساریها حنی سعز ا عدا معرفة ریه 6 وذلك ؟عظم الآثام 6 
فاذا قارنا ذلك بما بثرثب عليها من لذة أو نفع من الاتجار فيها أفاق 
الاثم النفع 2 + الا أنه وان كانت هذه الاخطوة ند آدت a‏ فامننع 
البعض عن شرب الخمر من أنفسهم » الا أن البعض الآخر ما زال 
تعالی : « يا أيها الذين آمنوا لا تقربوا الصلاة وآنتم سكارى حتى 
تعملو | ما ولون , ودهده اة بدا ظهور النھی الصريح عن سرب 
الخمر ء وان كان نهيا جزثيا » الا آنه شمل معظم ساعات اليوم » فكما 
نعلم الصلوات الاسلامية خمس على فثرات متقاربة م موزعة على ساعات 
النهار وجزء من الادل » فاكى نؤدى الصلاة وهى من آهم ركان الدين 
ومن ثم كان هذا التحريم الجزثى دعوة الى الانقطاع عن شربها دة 
)1٩(‏ البشرة ر ۲۱۹ ء٠‏ 
وما سد ها 4 


{¥ / النساء‎ )۷١( 


س ٢۵‏ س 


a 


طويلة » ودعوة بالتالى الى الحد من رواجها وتجريدها تدريجيا من 
سوقها دون احدآاث آزمة اقتصادية مغاجدة ۳ ويذلك آن الوشقت 
ليصدر الأمر الالمى بالتحريم المطاق للخمر » فكان قوله سبحانه وتعالى : 
ها ای امي ا ال ار واا ارم رو 
من عمل الشسيطان فاجتنبوه لعلكم تفلحون ٩»‏ ء 


أما تفصيل الأمر الثانى بتدرج القانون الأخلاقى فشد تعلق بالو اجب 
نفسه موسعا المسافة فيه بين الأمر. والنهى » واضعا لذلك درجات 
هى بمتابة ا)محطات على هذه المسافة ء هناك على أقصى الطرف تحديد 
لا هو مأمور به وپجب فعله > ومن بتخلى عنه فقد تخلى عن الفضيلة م 
وعلى قمة الواجيات الآمور بها فى هذا الطرف يوجد الواجب الطلق 
عالی المسلمين » وهو واجب الايمان ء٠‏ الايمان باه وملائكثه وكتبه 
ورسله واليوم الآخر » بینما یوجد على الطرف الغامل درجة أخرى 
على النقيض من الأولى وهی الأمر المنهى عنه تماما » ومن لا ننه عن اانه 
ققد اثم اثما لا مغر منه » وعلى قمة هذه الأمور المنهى عنها رذيلة الكفر »> 
وبين الطرفين توجد ثلاث درجات أخر » ق احداهما تالية لها هو 
ممور به ولکن لیس لها صرامته » بمعنی أن الانسان غي مطالب بها ۽ 
ولكنه اذا أئى مذة الدرجة فقد آتى خيرا يثاب عليه » وفى مقابل 
هذه الدرجة نوجد درجة أخرى تاابة أا هو منهى عنه تماما » 
لم بتعلق بها آمر النهى الطاق » ولكنها درجة مكروهة بمعنى آنه اذا لم 
بآتها الانسان غفقد ارنقى درحة نحو آلالتزام بما نهی الله عنه ٤‏ 
وغی هذا خير ثاب عليه »> آما اذا آتاها الانسان فهى من الأمور 
المكروهة »> والتى يتغاضى عنها القائون الأخلاقى » فلا ائم عليه م 


— 


(۷۲) انظر : دکتور محمد عبد الله دراز : دستور الأخلاق فى الفرآن 
ص )۸ س ۸٥‏ ٭ ۰ 
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وبين کل من الزوجين من اادرجات الأربم النى اکا ايها ای فی 
المنتصف: توجد درحة خامة »> وتلك الى تمثل الأعمال عديمة الوزن 
اخلاقا بمعنی اذیا لا تقع فی اطار الأمور به » ولا فى اطار المنهى عنه »> 
ومن ثم فلا اثابة ولا عقوبة عليها ء 


وقد شار علماء أصرل الفقه الى هذه الدرجات الخمس هكذا : 


الو اجب 4 ندوب 2 الماح م المكروه 4 الحرام ٩‏ 
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مدهب 


1 


دة فی 


أل 


الاسلامى 


ملدمة : 


اغد كانت نظرية السعادة نظرية أخلاقية فى أساسها » شغلت 
مفکری الأخلاق منذ القدم » ومازاات تش کل مخورا آساسیا فی 
الفكر الأخلاتى حئی بومنا هذا » تنسج حولها اذاهب المختافة » 
حسب الخلفیات الى تشكل عقلية أصحابها ٭ وهی تمثل عند الجمين 


وقد رأينا من قبل كيف آن الفكر الاسلامی قد حافظ وحرص علی 
سمو الواجب الأخلاقى » ولكنه لم يتنكر أا قد بترتب عليه من سعادة , 
ونذكر غقط بتلك التفرقة التى أقامها المعنزلة بين فكرة « الواجب » التى 
حددوها یعیدا عن ية غاية ثترئب عابها > وبين فكرة الایجاب للواحب 
من قبل موجب م وما قد پترتب على هذا الايجاب من چزاء من شيل 
موجبه ٠‏ ومن هنا كان للسعادة فى الفكر الاسلامى مكانا لا بنكر > 
والفكر الاسلامى وان شكلت التعاليم الاسلامية من كتاب أو سنة » قاعدة 
أساسية برنکز عايها فهو لم يتشا فى عزلة وفراغ > ولکنه کآّی فکر 
انسانی قد آثر وتأثر فیما وبما حوله من آفکار ساېقۀ له ولا حقه عله » 
ومن أجل ذلك قسمت هذا الباب الى أربعة فصول » حاولت 
فى الفصل الأول تحديد الاتجاهات الرئيسية التى عالجت موضوع 
السعادة فى الفكر القديم » وا کان الفکر الیونانی بعد من آبرز ما عنى 
بموضوع السعادة » فضلا عن آنه كذاك من أكثر الأفكار القديمة ثرا 
فی الفكر الاسلامی ء فقد قصرت حديثى فى هذا الفصل على بيان 
رآى آفلاطون وأرسطو والرواقية » والابيقورية ء والأفلاطونية المحدثة 
فى السعادة الأخلاقية ء 
وشد نختلف مع من يقول بآنه ليس فى الكتب المقدسة » أو التعاليم 


س ۳١‏ س 


الدينية فلسفة أو مذهب محددة > و“ بنا اا كنا نرى أن القرآن والسنة 
قد ساهما بما ورد فیهما من "یات وآحادیث فى نكيل العقلبة الاسلامية > 
آو الفکر الاسلامی » فرآینا آنه قد یکون من افيد أن نعقد فصلا خاصا 
لبيان كبفية تناوب الكتاب والسنة لوضوع السعادة » نحاول من خلاله 
أن نضح آيدينا ءأى ما فيهما من نصوص أساسية وحهت الفكر الاسلامى 
بعد ذلك ء 

ثم نفقئل اى ثناول حسمیم ما بمکن ان تسمه فکر ا أو فايسفة 
اسلامىة حول موضسوع العأدة » وحسب النهج امذى بنهجه المغكرون 
فی معالجتهم أهدا الموضوع وآداتهم فی ذلك سما الحديث الى 
ا سا » الفصل الثالث وتناولنا فيه نظرية السعادة عند المتصوفة 
المسلمين م وذلك لاستخداممم الذوتق والشاهدة فى ادراك السعادة ء 
والفصلل الرابع حيث تناولنا نظرية السعادة عند الغلاسفة المسامين > 
الذين اعنمدوأ على العقل والنظر فى تحصيل السعادة ء 


*% *% * 


۳۲ س 


القصل الأول 
الاتجاهات الرئيسية للسعادة الأخلاقية 
عند البونان 


اذا صح ما ذكره ۾ ء سدجويك من أن الفاسغة الأخلاقية أخذت 
عن طریق تعالیم سفر اط ٹحئل مکانا بارزا ٤‏ ومن حل هذا شل ا ان 
سفر أط كان نقطة البدء الرشيسة التی صدرت عنها الاتجاهات الأخلاقىة 
لدی البونان من بعده » وکان بهذا منشىءِ علم الأخلان؟ ء اذا صح هذا 
فلا یمکن لنا ان نذدخل فی الحديث عن السعادة الأخلاشة عند البونان 
دون آن نف وففة قصيرة عند شیخهم سقرااط ءء حفقغة لم. بېرز 
اسقراط رآی آو ذظرية فى السعادة » ولكنه وضع الأساس لن ثناولوها 
يالىحثمن عد ه ٥‏ حثنی شل ائه کان اول من وضع مذهیا فی السعادة ¿ 
فساعت فكرة السعادة عذد خلفاثه من فلاسفة البوئان » وان اخثف مدلولها 
عند کل منهم“ ء وقد کان هذا بسبب اهثمام سقراط بالفضيلة م 
وجعلها مرا موضو عدا يخض لابحث العلمى ٤‏ بعد أن كانت أمرا ذاشا 
عند المسوفسطاكة ء» حئى انثهى الى الربط بين الفضيلة والمعرفة٠»‏ 
وبين الرذيلة والجهل ء 

ولكن لا يمكن للانسان الفصل بين الفضيلة وبين السعادة »> وذاك 
لارشاط کل منهما بالآخر › ا بمکن آن تقوم سعادة ألا للرحل الفاضل » 
ولا سكن أن يسعى الانسان الى فضيلة ان لم يرج من سعيه نوال 
سعادة ۳ ۰ هذا أمر لا اختلاف عليه » وان حصل الاخثلاف حول 

. ۲۹ انظر : دكتور توفيق الطويل : الفلسفة الخلقية ص‎ ١( 

(۲) المصدر السابق ص ١.‏ . 

(۳) دکثور نجیب بلدی : مرااحل 'الغکر الاخلائی ص ۱۹ . 


۳ 


ماهية هذه المسعادة »ء ومن ثم جاء ثلامدهة سقر اط من بعده ابوضحوا 
ما جاء مگ نضا شی ىة فة آستاذهم م وهذا ما دعر ص له »+ 


أو « جو انیه » ٤‏ بمعنی ان الائسب ان العادل لا سمح لعناصره الداخليه 
أن بتداخل بعضها مع الآآخر » بل يساك فى حياته طبقا لنظام هو بمثابة 
سیده وقانونه الخأص » وبهذا يعيش فى حالة سلام مح ذاته ؛ 

والمقصود هنا بعدم التداخل بين العناصر الداخلية للانسان الذى 

ننترثب عليه حاألة السلام مح الذات النى عنى بها آغلاطون هو .فضيلة ۰ 
المدالة التى ربط بينها وبين سعادة الانسان » وهو بعبارة أوضح | 
ذاك الوقف المشهور الذى وقفه أفلاطون مع إلنفس الانسانية ٠‏ 
وناتسيمه لها الى وى ثلاث : القوة العاقلة » والقوة الغضبية م والقوة | 
ااشسهوية » ووضعه لكل من هذه القوى فضيلة تخصها » ٠‏ فللقوة 
العاتلة فضيلة الحكمة »> وللقوة الغضبية فضيلة الشجاعة » وللقوة 
الشسهوية فضيلة العفة » الا آنه قد ذهب أيضا الى أن هذه الفضائل 
أن اتتحقتق الا بتحقيق ذاك التوازن أو عدم التداخل بين هذه القوى م 
وهو الذى لا يتحقق الا بتوفر فضيلة رابعة هى فضيلة العدالة > 
وفى كنفها تتم حركة القوى طبقا لنظام معين فيه تخضع القوة الغضبية 
للقوة العساقلة » والقوة الأسهوية للقوة المضبية" »> وقد بذكرنا 
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() انظر : الدكتور احمد فؤاد الأهوانى : املاطون » سلسلىة ثوابغ 
الفكر االغربى 4 دار المعارف یمصر ص “le‏ الدكنور ثوفیف االطويل 
الفلسفغة االخلغية ص OA‏ .+ 1 أ 


~E — 


قول آفلاطون عن العدالة النى بها يتم تحقيق ذلك التوازن بين قوى 
نفس الد اخلية دموقف « فرويد  »‏ من بين علماء النفس ‏ الذى ربط 
فيه بين سعادة الائسان وبين الصحة النفسية » وان كان « فروید « 
قد عنى هنا بالصحة النفسية ذاك الانسجام الذى يتم بتوافر صحة 
البدن وصحة النفذس معا » فعنده أن التسخص الذى يولد متميزا بنقصن 
فی ئکودنه » الآمر الذى بثرتب عليه عدم تمشی داشعه الجنسى م 
الثطور أللازم وااضروری لحیاته » لا یمکن آنیکون سعيدا ء على آن 
المقابل عند «١‏ فرويد » للانسان السعيد ليس هو ما نسميه بلغة الأخلاق 
ا الشقى م انما هو عنده المريض نفسيا 8نوەurهN‏ 7 ,ء 


و و أفلاطون موقفه من الخير ء وموقفه من الفضيلة 
اموصئة الى الخير + فقدم مستويين من كل منهما » فالخير عنده ينشم 
سماه فى « محاورة الجمهورية » ء٠‏ الخر انفلسفى ا( وهو الخير 
اذى يثحقق للانسان عن طريق المعرفة والعلم » أو عن طريق التحلى 
بفضلة « الحكمة » > وهو یتمیز بالثبات والاطلاق » وعنده أيضا مستوی 
آخر من الخير » ذلك الذى سماه فى محاورة ١‏ فيدون » اللخير الشعبى,؛ 
وهو أقل منزلة هن الخير الفاسفى وهو بمثابة الظل له » ويتوصل اليه 
الاننسان بمجرد الرآى > والرآی وان کان صحیحا فهو لا يصل الى 
مستوی العلم » ومن هنا کان هذا الخیر لا ثمیز كسابقه بالثبات 
ولا الاطلاق » لأئه بعنمد على التليد والعرف » ولا يستند الى ليل 
أو برهان عقلى”““ وما سماه أفلاطون « ااخير الفلسفى » هو نقسه 
ما سماه الا الخ الأشصى ) ** م وهو ما يعنيه بالسعادة ٤‏ وقد ريط 
ببنه وبين العدالة ء تلك الغضيلة التى بتحقق بها ساثر الفضائل الأخر» 
وعلى قمتها فضيلة الحكمة » التى بتوصل بها الانستان” الى ما شماه 
بالخیر الفلسفى ء٠‏ وبالتالى الى السعادة » والعادل عنده سعيد وان 
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س 0 س 


أصابته المحن وقزأات به الكوارث > وخلت حیانه من اللذات والمتع © »۰ 


وآفلاطون وان قدم بهذا نظرية فى السعادة الا آنه لم د 
من السعادة معيار! تقأاص به خيرية الأفعال وشريتها من الناحية الأخلاقية > 
بل تخد قد حل من السادة ما ماهتا اة »> الى ازتاها 
فی ذلك الانسجام بين قوى النفس الذى ينتج عنه ما أسماه بفضيلة 
العدالة م كما آننا نستطیع آن نری آیضا بوضوح آن آفلاطون وان 
کان بنظریته هذه E OT‏ 
بالخي الفلسفى ءء الى ما يشبه الحياة الفاضلة على الاطلاق » التى 
تصل من خلالها الى التشبه الكامل بما أسماه « بالثل » فهو يضا ام 
يتنكر ا .هو دون ذلك من خيرات أخرى أقل صفاء وسموا » ولا ضير 
فی ذلك عنده » مادآم يقوم على شىء من الاعتددال ء ومن هنا فقد أخطا 
أولئك الذين خلطوا بين أفلاطون وبين سابقبه من السوفسطائية » وبين 
لاحقيه من دعاة الاذة والنفعة قديما وحديثا » فهؤلاء وأولئك فد اتفقو! 
جميعا على جعل الفضبلة أو العمل الخير يدور سلبا وابجابا فى فلك اللذة 
أو المنفعة » جاعلين منهما المعيار الذى يقيم به 'الفعل ء+ 


كما آنه أيضا قد أخطاً آوادك الذين خاطو! , بين آفلاطون وبين دعا 
لز هد والتصف : وهو القائل بالاعندال والتو سط١‏ م بل لعل أصدق 
ما يقال عنه آنه قد بقى أمينا للمثل اليونانى الأعلى لحياة الائنسان 
وهو الذى بوجب العمل على تنمية قوى الانسان فى اعتدال بمنع من 
طغیان احداها على الأخرى » وترثب ءلى هذا أيضا أن الخر الأقشصى 
تأمل الثل وهى تكشف عن نفسهها فى عالم الحس مع حب وتقدير 

. ٥۸ الفلسغة الخلثية ص‎ ٠ دكتور توفرق الطويل‎ )٩( 

)١.(‏ أقلاطون : محاورة الدفاع » ترجمة دكتور زكى نجيب 
محمود ص ۱۱۳ . 

٠ ٠١١ دکتور أحهد فؤااد الآهواانى : انلاطون ص‎ )۱١( 


— ۳۹ 


gt 


لکل ما هو جمیل ومشسق ٤‏ ثم ف فى التزود بالعلوم والفنون ء ثم فى النمتع 
بلذات الحس البريئة النقية مع استیعاد الأدنىء الخسيس منها" ء 


أما اليزة أو السمة البارزة التی آضفاها آفلاطون على مذهبه فی 
السعادة فتبرز من خلال تلك القسمة التى آشرنا ايها عنده من قبل > 
بين ما أسماه ء٠‏ الخير الفلسفی و « الخير الشعبى » ٭٠ء ٠‏ وهو فيما 
نعتقد قد ربط بين « الخير الغلسفى » وبين عالم المثل م غير المتحقق على 
الكمال فى عالمنا هذا » حيث آن المتحقق فيه هو « الخير الشعبى » 
الذى هو باللتالى بمثابة الظلال لعالم الثل » ومن هنا خانت السعادة 
الحقيقية عنده هى السعادة المرتبطة « بااخير الفلسفى » » وهى أن نتحقق 
فی هذا العالم الآأرضى » ومن هنا كان اأتفاق أفلاطون فيما وصل اله 
مع ما وصل اليه رجال الأديان السماوية فى معالجتهم لوضوع السعادة 
وربطهم السعادة 'القصوى بالحياة الأخروية » وأفلاطون بذلك كان تاميذا 
مخاصا لأستاذه شراط الذى كان يبري السعادة القصوى ة فی حیاة 
غير هذه الحياء الأدنيا » ومن ثم لم ير فى اوت شقاء بل انثالا 
الى حباة أفضل ونعیم آکیر ٩۱۳‏ ؛ 


آما اذا أنتقننا بعد ذاك الى الحديث عن نظرية السعادة الأخلاقية 
عند أرسطو تلك اتی قل عنها آنها آهم نظردة فی السعادة عرفها تاریخ 
التفكر الأخلاثى منذ عهد ونان ٠*2‏ فاینا نجده قد کان فی عرضه 
لھا آکثر ترکیزا عای طببعة الانسان !اذى عرفه بأنه « حيوان ناطق » 
ومن ثم کان نلعردفه السعادة ر بأنها اللذة الباشكة من تلحصدل الغعل 
المقوم اطيیعته r‏ ء وانذاظر الى آرسطو لاوهلة الأولى دراه مخالفا 


(1۲) دكثور نوفيق الطويل : الفالسفة الخلفية ص ٦٠..‏ .. 


Ch . Plato; ‘The last days of Socrates ‘Tr. by Hugh (AY) 
Tredennick; Berguin Book; 1975 p. 179 - 180. 


(۱) د ٠‏ زكريا ابراهيم : المشكلة الخلقية ص ٠١١‏ , 
)10( کہ ؛ عب الرحين ددو ی : اأرسطو ص ۲0٥٦‏ 4 


— ۷ 


اسقراط وأغلاطون لرفضهما القول باعتبار اللذة فى أساس السعادة 
التی رآوها فی عالم خر غير هذا العالم یما فيه من لذات بدنية 
أو سعاسية » حيث يوجد ما أسموه بالخير الأقصى أو الخير الفلسفى ٠.‏ 
الا آنه بتأمل الفكر الأرسطى فيما يتعلق باللذة يتضح أنه قد أعطى 
اللذه مغهوما آخر غير المفهوم الذى ثار عايه سقراط وأفلاطون وغيزهما م 
لأنه ء٠‏ ينظر الى اللذة نخظطلرة سكونية باعتبارها كمالا آى تحققا 
بالفعل ٠٠ ١7‏ الأمر الذى يجعله بلتقى بعد ذلك أو بقترب مما قال به 
سفغراط وأغلاطون فى السعادة ؛ 

وآرسطو بیدا حدیثه عن اأسعادة بالربط بينها وبين حباة الانسان 
اأدنيوية التی سعدشها ۰ مدر جا به حسب بطبعه واستعد. اده من العاظة 
والعامية أو من ألرقى والتقدم »> فيبجعلها تنحصر فى ثلاثة آمور هى : 
اللذة الناتجة عن اأتثعة المادية » من مأكل ومشسرب ومنکح وما تساه ذلك » 
أو تلك الناتحة عن العمل باأسياسة والأمور العامة » أو تلك النائجة 
عن التأمل العقلىد ٠"‏ ء ومن أجل ذلك فهو بتجه الى الحباة الجارية 
للناس یحدد من خاالها معنی كلمة « سعادة » و « سعيد » فينتيي الى 
مجموعة من الحقاذق توصاله الى ما هو « خير أقصى » او « تام « 
أو « نھائی » ثم بربط بین هذا الذهوم وبين مفهوم السعادة على ساس 
آنه لأجلها ودائم' لأجلها وحدها نحن نبحث عنها » ولس البثه نظرا 
لأی شیء آخر “'' ۾ ثم تنجد أرسطو بعد ذلك يثمثل هذا الخير 
« الأقمی » و د« ألنهائى » و « الثام  »‏ الذى اثفق على آنه السعادة ‏ 
فى الحياة الفكربة والتأملية » بمعنى أنه اذا اتغق للائسان حياة فكرية 
تأملية تحفشت له الْعْاية من .حبانه » والثى فيها سعادثه وخيره الأخلاثى ٠‏ 
ذلك أن خبرکل شىء ستناسب مح عمله الخاص مء فتحديد غاية الأئسان 


. ٠٥٦ امصدر السابق ص‎ )۱١( 


)١۷(‏ أرسطو ١‏ الأخلاق النيفوماخية ( كت أب إ ف ١.‏ ) 4 ترجمة 
أحمد لطفی السید ج ١‏ ص ۱۷۸ . 


(۱۸) الأخلاق النيتوماخية ( ك ب ) ف ) 4 ١‏ )ج اص .لا 


س ۳۸ س 


وفتشاأ لأعمالها الغاصة والانسان ضا له عمل خاص م ولا یمکن 
أن يتحدد عمله بالأعمال الثى تشترك معه فيها الكاكنات الأقل منه سموا 
ومرتبة ٠‏ فبالنسبة لأعمال النمو والتغذية نتشترك معه فيها جميع 
الائات و الحو انارت وبالنسة لأعمال الحساسية شرك مھ مها 
جمیع الحيوانات 2 ولذلك ١‏ دمکن ان دنحصر عمل الانسان الخاص فی 
E EEA A SE EN‏ 
دو صفه اا موصوغا بالعقل 4 ویهذا دتحدد العمل الخاص مالانسان 
فى مطابقة الانسان لتوجبه العقل وارشاداته ٠‏ وبالاضافة الى ذاك 
یجب أن يتم العمل على احسن صورة ممكنة » آی دجب أن نحق الحياة 
۷إ یکون شی محرد التوقيع على اة الأوسيقية دل سن التوقيع 4 فكذاك 
بالنسبة للانسان يكمن خيره فى عمله الخاص الذى يتم وفقا ا 
« فاعلية النفس الثى تسيرها الفضيلة ٠‏ . 

واذا کان آرسطو غد حدد اأسعادة ده ذا اموم القاثم على 
الريط دان تحقق السعادة ودن الحباة التآماية والأعقادة لا نتان 4 
فهذا لا یعنی آبدا آنه قد نكر لما هو دون ذلك مز مستويى الحياة 
اكرات الغارة ك الخرات الى ترط بها وين خضل الادة 
والنذوذ الستاسی ت کما آذه ا ك ان الخاقة الكريهة وردأءة اواد 
وفقدان الولد م كلها امور فد السعادة عنده( ۳ + YÎ‏ آنه وان کان 
فد ربط بهذا دیل الىسعادة انى حدد ها فی الحباة الفكرية والتأمادة 
ا فا ا الحوات الاج ا هران الاس م رى 


(۱۹) اللصدر االسابق ( ك اب ) ف ١١ |١‏ ) 4 وانظر ٠‏ دكثور 


)۲١(‏ المصدر الس.ابق ( ك اب ٦ف ٠١ ١٤‏ )ص ءا 


— ۳۹ 


الى مستوی آدنی من الحباءة » فأننا نجده بعود مرة أخرى عرض 
لحياة الحكيم > داك اذى يمثل الثل الأعلى عنده فيصوره بأنه سعيد ٠‏ 
وان صادفته فی حبانه ا ]حن والکوارث م ما دام لم رثكب آفعالا مذمومة 
ولا ية + فااحکیم حقا هو الذی عرف كيف يطبق قابات الدهر مع 
الحفاظ على كرامنه'"'" ؛ 


واذا کان آرسطو کما رآینا کد آولی اهتماما کییرا ليان ماهة 
السعادة » فقد رآيثاه يربط دائما بينها وبين الفضلة » الأمر الذى 
يدعونا أن نقف معه عند مفهومه للقضياة وكيف أنها تثعين صاحبها على 
إدراك السعادة ء وأرسطو على الرغم من آنه ام يقدم الكثير يتسان 
الاهتمام بالفضيلة وثفصيل اأقول فيها كما هو بسأن الفلاسغة السايقين 
عليه وبصفة خاصة أفلاطون » ذلك الذى عنى بثرثيب الفضائل 
ثرشبیا تصاعدیا کما آنه آی آرسطو لم يميز بين الفضائل بعضها 
وبعض الا تمییز! عاما" ۰ الا آننا نجد آنه ينما وقف الأمر قراط 
عند مجرد الربط بين الذضيلة والعرفة"“ فى فاسغة الأخلاق » كما أن 
آفلاطون قد جعل من الفضيلة غاية للسلوك الانسانى > فان أرسطو 
قد مدز عن سایشده بان جعل من الفخسلة وسيلة الى غا بعد منها » 
غاىة قصوی هی اأسعاد ة۵" *ء ومن هنا كانت آهمىة الحددث عن الفصيلة 
عند آرسطو ونحن بصدد تحديد نطارية فى السعادة الأخلاقة ء 

واعثبارا من نظرة أرسطو الى النفس الانسائية من حيث اتصافها 
بالعقل 4 عای افيتان أن جز ءا منھا ذو عفدل على الخصوص ویذاته 7 
وجز ءا منها موصوف به على سیل آنه يستمع الى العقل , 

. االمصدر السابق ( لك ١ب ۸ف ۸) ص ا٣س ۲اا‎ )۲١( 

(۲۲) دکتور عبد الرحمن بدوی : ارسطو ص ٠٥١۹‏ . 

(۲۲) أندريه كريسون : المشكلة الأخلافية ص ٠۷١‏ .. 

. دكتور توفيق الطويل : الفلسفة الخلقية صن ۹ه‎ )۲١( 

. )۲)) م ١١ف ١إ ص‎ ١ أرسطو : الأخلاق النشوماخية ( ك‎ )٠١( 


ت 


ت د 


E 


أو على حد عدار اأدكتور عد اأرحمن بدوی ٤‏ اعتبارا من نظرته للمغل 
الانسانی على ساس آنه أما آن بكون عاقلا أو معقولاآ » وهو الذى 
ددر عن دوافع عقادة ؛ وعن عام بآن آشباء دحب آن نۆدی وهی 
واضحه عن طرق الیرهان » واما أن بکون لا معقولا » وهو الذى يصدر 
عن الهو أت" نقول اعارا من هذا کله غال أرسطو نوعين من 
الغضاكل 0" > النوع الأول هو الفضاتل الأخلافية وهى التي تقایل ذلك 
الجزء من النفس الموصوف بالعقل على سبيل الاستماع اليه » أو التى 
نقابل الأفعال الاد معقولة التي تصدر عن الشسهوات ء والنوع الثانی 
هو الفضاتل العقاة التى نقابل ذلك الجزء من النفس اموصوف بالعقل 
على الخصوص مء أو التى تقايل الأفعال العقولة » الا آننا كما سنرى 
بعود أرسطو فى نهاية الحديث عن الفضائل العقلية فيعقد تزاوجا بين 
النوعين من الفضاثل » يريط فيه بينهما » ليش کل منهما انسجاما خاملا 
بأخذ بيد الانسان الى كماله > وبالتالى الى غايته القتصوى ء٠‏ 
الى سعادته + 


واذا كان آرسطو بهذا قد ريط بين الفضدلة العفلية وبين التجريه 
والزمان الأمر الذى رتب عليه استنتاج حصولها للانسان قرب 
نمساية حياتة بخد صقل شخصيةة بف النجربة وطول اأرمن » قانه ربط 
بين اإضاکل الأخلاقة والسعادة » ومن ثم ينها وين الثريية ٤‏ حيث 
نجده يياعد بينها وبين ما هو مغروس فی الانسان بالطب ٩۳‏ ۰ كما 
آنه من اجل ذلك نجده بعد آن پوضح ان فى النفس عتاصر أصادة ھی 
الانفعالات والخواص والعادات يذهب الى أن الفضائل الأخلاقية ليست 
من قبل الانفعالات التابعة لها أو الناتجة عنها » كما نها ليست من 
قبل الخواص م فليس الغاضل هو ذلك الرجل الذى له خاصة التأثر 


. ۲٠١۹ د . عبد الرحمن ہدوی : ارسطو ص‎ )۲٩( 
.؟!٠١ه (۷؟) الأخلاق النيقوماخية ( ك ١ب إ ف | )ج اص‎ 
امصدر السابق (ك ٣ب أف ؟).ه‎ )۸( 


س اغا س 


بانفعال ما »> پنتهى ذلك الى آن الفضائل هی مجرد عادات ء ثم بن 
بعد ذلك الى تعريف الفضيلة على هذا النحو بأنها تلك الكيفية الأخلاقية 
هده الأغعال و هذه الانغعالات توجد فی الانسان عى حالات ثلاث »› 
أما فى حالة افراط أو تفريط أو وسط »> ومهمة الفضيلة ‏ بتحديده لها 
الذى سى ان آنا النه هي الخافا على إن تسكن ذد الانشمالات 
وألأفعال عن الاأئنسان فی سو رتا اموسط 4 ومن هیا قل فأن الفضدلة 
عدد آرسطو و سط دين طرفین افر اط وتفریط 4 سو اء کان ذلك فی 
الكغعال أو فی الانفعا ل١(“‏ + 


وا لمشبكلة عند أرسطو آو الصعوبة تكمن فى تحديد هذا الوسط م 
على الانسان اذى ينشد الفضيلاة عمله تجاه الأستعدادات الثلاثة 
توضیح ذلك الى أن فى نسبة الطرفين الى الموسط ثارة يكون الافراط 
هو الأكثر نضادا مح الوسط » وتارة أخرى يكون التفريط هو الأكثر 
نضاد ا مح الوسط : ومن ثم کان على الانسان لتحقيق الوسط أن يقال 
الطرف الأكثر تضادا بالوسط حتى يستطيع تحقيقه » وادراك هذا يتم 
من خلال النظر الى الأمر نفسه موضوع الفضيلة أو الى النفس > 
فاللاحظ ‏ كما ذكر آرسطو ‏ أنه بالنظر الى الأمر موضوع الفضبلة 
نجد احبانا أن الغضيلة أو الوسط هو أقرب بها بآحد الطرفين ء 


كما هو الشأن فى فضيلة الشجاعة ؛ فهى أقرب الى التهور منها الى 
الجدن ٠‏ ومن هنا اذا أدركنا ذاك يجب علينا أن نقابل بالفضيلة الجبن 
ولا لأنه هو الأكثر خطية ء ويذلك نقتثرب أكثر من الوسط ء كما أنه 
(۹) المصدر السابق ك ۲ ب ٥ف‏ ٣سا‏ 
)٠.(‏ المصدر السايق ك ۲ ب ف ,١٠س‏ !اء 


س ۷ س 


nk 


بالنظر الى النفس نجد الطبع يميل الى أكثر الطرفين بعدا عن الوسط > 
لا بستتبع ذلك من تحقيق أذة فى النفس »> ومن هنا بجب على الانسان 
أسضسا لتحقيق الوط أن يميل بالطبع الى الطرف القابل لذلك الذى فيه 
تتحقق اللذة » ومثال ذلك العمل على تحقيق الاعثدال » وهو الوسط بين 
الفجور واللا حساسية م فالنفس تميل آكثر الى الفجور ها بتحقق فه 
ی ل ا ا ا ر کن 
الوسط الذى هو الاعتدال »> ولذاك نحد أرسطو يقول : « ان الخطر 
الذى يزم دائما انقاؤه بغاية الانتباه هو ذلك الذى يرضينا 


رر هو اللذة )2 ء 


و را ا ها عة ارم هل الى ان اه 
فى النشماة الة وال ها اكات التادتى من كات م اكان 
النيقوماخية » هو يرى فيها _ آى الفضيلة العقلية ‏ وسسيلة الجزء 
I E O A‏ 
العحةل الى غاا اق ت اا وو ا 
العاة كرما الفمن را الات ای الکو ھی خی کی 
الغن والعلم والتدبير والحكمة والعقل أو الفهم ٠‏ ثم يوضح ما يعنيه 
بهذه الوسائل فيذهب الى أن الفن هو ملكة الانتاج فى الانسان التى 
يديرها العقل » وهو بحيلنا من خلال هذا التحديد الى الأفعال 
الارادية التى يوجدها أو ينتجها الانسان بعد روبة وتفكير ٠‏ 
ونصل الى ذلك اسننتاجا من نغرقة أرسطو بين الأشسباء التى تنتج 
وا ر اء کے ت ن الضررة وار ال 
قيادها بيد الطبيعة”" ٠‏ آما العلم فهو _ فيما يرى _ ملكة ايضاح 
الأشياء على طريقة منظمة أو أنه ادراك الأشياء الكلية والأشياء 


)۳١(‏ المصدر السابق ك ۲ ب ۹ف ل ء 
(TY)‏ المصدر السابق ك ب ف )| » 
)۳٢(‏ امصدر السابق ك ٦ب‏ ف ) سه 


س ۳چ س 


II mm. 


واجبة الوجود“ » أما ما يسميه بالعقل أو الفهم فيعنى به تلك اللكة 
التی لا تقف عندما تقف عنده ملكة العلم من أدراك الأشياء فى صورتها 
eS A E AES A RS‏ 
ومن ٿم پقول آرسطو بان < الهم هو وحده اذى يختص بالبادىء 
ويفهمها ١‏ خم یحدد اأحكمة خی انها اشتران العلم بالفهم 6 ومن ثم 
فالرجل الحكيم هو ذلك الرجل الذى تتوفر له ملكه ادراك الأمور فى 
صورتها الكلية » وادراك المبادىء التى تقوم عليها كذاك"“ وبعد تحديده 
للفن والعلم والفهم والحكمة من وسال العقل الى الحق » نجده عندما 
بآتی أالحديث عن الوسلة او الفضدلة الخامسة وهی التديير محددا لها 
بأنها ذاك الکیف الذى يقبادة العقل عن سلو كنا دما يعلق بالأشسباء 
التى دمکن اَن نون صالحة للانسسان ٠۷‏ 2 اناقل دعد ذاك الى أن 
E AE a NE SEARS ENS‏ 
۹ خنصدب له ۷1 رای ^ م مستطردا تعد ذاك یربط بين اندر ودين 
الاس والخيرة انی تؤ هل الشسخصس ادير لیعلم فلات الأمور م 
لش اندر فما دری آرسطو یطیق على ما يدون حفا 4 وعلی ما بکون 


جميلا » وفوق ذلك على ما يكون طيبا للانسان ۰ 
وذلك بالضبط هو كل ما يجب على الانسان الفاضل أن يفعله““ ء' 


)۲١(‏ المصدر السابق ت ٦‏ ب إف ) ٤ك‏ “ب فإ 
)١(‏ اللصدر السابق ك ١‏ ب هف )۲ . 

)۳١(‏ المصدر السابق ك ب ەف ومس۸ 

(۳۷) المصدر السايق ك ١ب‏ )ف “٦‏ . 

(۳۸ المصدر السابق ك ۷ ب ) ف ۸ 

(۹) اللصدر السابق ك ١ب‏ .١إ‏ فإ 


NE 


!لاقل من النفس لوصول لی الحق باعتیاره فضيلة هذا الجزء » 
الا آنه يقوم بعملية ربط بين التدبير وبين الفضيلة الخلقية ليقوما معا 
على اعانة الانسان على انقيام بعمله الخاص الذى يعتبره أرسطو 
العاية القصوى للانسان والذى فیها سعادته ۰ قول أرسطو : « وفوق 
ذاك فان العمل الخاص للانسان له يتم ألا ,بفضل التدبير والفضيلة 
الخلقية ٠‏ فبالفضيلة الخلقية يكون الغرض الذى يرمى اليه حسنا > 
وہالتدبير تكون السببل التى ينبنى أن يسالها حسبنة أيضا على 
السواء »“ ١ء‏ بل أكثر من هذا يذهب أرسط الى أن التدبير نفسةه 
من المستحيل تحقيقه للانسان ما لم یکن فاضلا“ م كما يذهب فى 
مکان آخر الى القغول يانه ل یمکن للفضيلة ن تحصل _ يدون التبصر 
والتدیر )٣(‏ 

ولعله فد اتضسح من كل هذا وحدة النظر الأرسطة الى الفضلة 
ستؤاء الأخلاقية أو العقلية » فكل منهما نمثل جزءا من كل » هو الوسلة 
اا تحقيق الغاية 'لقصوى عنده ألنى نمثل فيها سعادة الانسان الكامل ؛ 
ولا تسك أن الفكر الاخااتى شن الاسلام فد تآثر من النظرية 
الأرسطية بأمور کثيرة » لعل فى مقدمتها ومن أظهرها رآى أرسطو فى 
الفضيلة الأخلاقية وتحديده لها بأنها وسط بين طرفين » فقد شاعت هذه 


من . النضصوص الددنية الاسلامية مع ما جاء به أرسطو فى هذا 
الموضوع +١‏ ء وقد ظهر ذلك التآثر بالفلسفة الأرسطية فى الأخلاق 
عند الكثير من الفكرين والخلاسفة المسلمين »> بل تردد ذلك عند أهل 

٤ .(‏ المصدر السابق لك "٦‏ ب ١٠١‏ ف ل . 

. ٠١ ف‎ ٠٠١ المصدر السابق ك "ب‎ )٩١( 

(۲) المصدر السابق ك ١ب‏ أإف ٣)‏ 

.. ٠١۷ انظر ؛ الشیخ محمد يوسف موسی : تاريخ الأخلاق ص‎ )٤۲( 


سس £9 س 
( م ٠١.‏ س المذاهب الأخلاقية ) 


السمنة آنفسهم* ٠‏ يظهر ذلك عند العزالى فى افراره وسطية الفضدلة 
مدعما ا واا > حیثما قول : « والذى يدل على آن الطلوب هو 
الوسط فى الأخاان دون الاطرفين آن المسخاأء خلق محمود شرعا » وهو 
وسط بین طرفی التبذير والتفشسير ء وقد اشن الله تعالى علبه فقال.: 
» والذين أذا اهتيا لم پسرغوا ولم يڌتروا | وکان سين ذلك ۀ قواما » 
وفال نعالی : « ولا تجعل يدك مغلولة الى عنقك ولا تبسطها كل البسط» , 
وكذلك الطلوب فى شسهوة الطعام والاعتدال دون الشره والجمود قال 
تعالی : « کلوا واشریوا ولا تسرفوأ. ء أن الله لا يحب المسرفين » ٠+‏ 
وقال فى الغضب : « آشداءعلى الكفار رحماء بينهم » وقال ا : 
EES‏ 


آما عن تقبده تقييم خظريه :امستعادة الأرسطبة ذ ی محال الأفكر الأخلاتى 
عام ا ر a‏ بان آرسطو وان لم يقدم فالسفة خلقية بالمعنى 
الكامل » بل آقام نظريته على مجرد تسجيل للاحظاته 4 علي ن 
لاان الاه ا أن عم نن اللذة وين السادة 7 وارك 
سقراط وآفلاطون فی اعتبار آن السعادة غاية قصوى لحياة الائسان 
مع آ ااری ی وا ی کت ا لے عا الاو ا 
وهذه سمة طبية أبرزها أرسطو د ی نظرته لاسعادة » ابتعد بها عما وقح 
فبه فلاسفة اللذة والمنفعة المحدثون » عندما خلطوا بين مسوم اللذة 
و ٤‏ فوشا فى براثن اللذة. دون اعتبار للسسعادة بمفهو مها 
النبيل ٠‏ الأمر الذى بعد بهم عن السمو .الجدیں بالأخلاق + كما أنه من 
المميزات النى أضافها أرسطو على الفكر الأخلاثى ريبطه بين السعادة 


)6( ا ھ* دیدور تاريخ ادفلسفة فى الاسلام 4 ذرجهة د .. محود 
عرد اذهادی آيو رس ص 0 


: وانظر‎ » ٠١۲١ أحياء علوم الدين ط الشعب ص‎ ١ الغزالى‎ )٤٥( 
د . أحمد فريد الرفساعى : الغزالى » طبع عيسى الحلبى الفاهرة‎ 
. ۲۸۹ ص‎ ۱۹۳٩ سنة‎ 


(7)) دكثور زكريا ابراهيم ٠‏ المشكلة الخلشية ص ۱۲۷ ٠,‏ 


س ٦‏ س 


وبين حياة التامل و والفكر مع عدم انكاره لتأئي ما أسماه یالخیرات الخارجية 
ااه فى حيأة اللذة والنفوذ السياسى على حقيقة السعادة » ويذلك 
أيضا | حاول آن يضفى على نذظرية السعادة قدرا آخر من السمو » ولكن 
دون أن بصل الى ما وقح فيه العقليون والحدسيون بعد ذلك بتصوير. 
لاواحب الأخلاقى فى صورة متزمنة صورية جامدة ننتكر لاذ ی الانسان 
E‏ الذى نستطيع معه علىحد قول أستاذنا الدكتور 
توفيق الطويل "ن نسجل لأرسطو مفخرة لها قيمتها فى تاریخ الغلسفة 
لأخلاقية »ذلك هو حرصه على رفض الانسياق مع طلاب اللذة من ناحية » 
'حتراما لائسانیته ونفوره من الزهدة الذين تطلعرا إلى أمائثة الجانب 
الحسیفی ظطبائعهم م تقديرا منه لسلامة النفس البشرية » وقد فطن أرسطو 
منذ ثلاثه وعشرین فرنا الى ما کشغه علم النفس الحديث بشآن تكامل 

س الانسانية ٠‏ فقد تفضى مجاهدة النفس لاستتثصال الول 
e‏ الى اضطرامات عصبية وانحرافات نفسة توقع بالفرد 
.آلغ الضرر (۷) ۾ 


اأسعادة نک الد ارس أليوناية يعد أرسطو 8 

اذا کان من سمات المفكرين الكبار أنه لا يمكن غالبا لأبناء عصرهم 
وتلاميذهم أن پستوعیوا کل جوانب فکرهم مالا آنه یدو أن هذا الفكز 
وان کمن بعض الوشت لا پلبث آن يظهر على يد من يليمم من الفكرين 
علم الأخلاق » لأئه وان كان قد اهنم بيان أن الفضيلة هى العاية من 
الصدارة عد ذلك عند آفلاطون وارسطو معد أن ‌طوروه وأضافوا اليه 
ما آضافوا »> الا أن سقراط قد خلف آيضا فیما خلف » ما قدمه للثراث 
من a‏ 2 ا فی حیاته العملية 8 چ 


NS A1 الفلسفة االخلفية ص‎ ٠ توفیق: الطويل‎ E (6Y) 


۷ س 


والتمسك بالحق واأجهر به وتوخى البساطة فى العش والحرص على 
دعوة الناس ألى الفضيلة ٠‏ 


5 


جول هذه السمات التی تميز بها سلوك سخراط كانت نشاأة أكثر 
القوريناثية والمدرسة الأبيقورية » وحول جزثية ضبط النفس والسيطرة 
على الشهوات وما الى ذلك خانت المدرسة الكلبية والمدرسة الرواقيه ٠‏ 
وما كانت مدريستا الابيقورية والرواقية غد نبنتا اتجاهی سابقتهما س 
على الرغم من انتباعد بينهما س وان اختلفتا فى التفصيلات م ولذلك 
قصرذا الحديث فی ذد ألعجالة يهنا .عن أأسسعاأدة عند الروافية 
والايديقورية * وعن امتدادهماً الى سقراط يقول الدکتور نحیب بلدى أن 
مواقف ستراط دی واقحع حباته » تلك المواقف التی دفعت به فى نهاية 
ألأمر الى امحاكة والموت و ++ وکان لايد من مرور زمن واحداث حئی 
يتبين هذا الأثر عى فاسغات قصدت الى العمل قبل كل شىء » وقد تم 
امقول خی فسا اأدرسة الرواشة والايقورىة 4 کما اا اننا دصس دد 
تفصبل القول فى غاسفنهما ٤‏ واتما فقط نحاول آن نستعرض رأيهما فى 


ارو أقي ر 


ا كانت اأغلسفة الرو اه 4 وخی ماسفة أخلاقية فی صمیہی | G9)‏ 


شی ان « الميل الطبيعى فى الائسسان هو الحفاظ على کسان 
وننمينه » *( » فد عملت بأكملها على تاکید هذه الرۋية فالاتنان غ 


)٤۸(‏ دکتور نجیب بلدی ‏ مراحل الفکر الاخلاتی ص ۲١‏ .ء 

(۹)) دكتور عثمات أمين : الفلسفة الروباشية “ مكتبة الأئجلو 'المصرية > 
القاهرة لسنة ۱۹۷۱ ص 1۹۷ . 

. ۲٥١ الأخلاق النظرية ص‎ ٠. دكتور عبد الرحمن بدوى‎ )٠١( 


4۸ س 


انه کک a‏ وأن a‏ ری فيه و العقل 
الالمی 4 وآن هذا العقل ماثل پنوع خاص فی کاثن ممنساز ص 
کاکنات هذا العسالم هو الانسان ٠‏ * ومن جل ذلك رکز 
اروافية على ضروره معرفة الانسان ذلك » آی معرفنه ذاته 

لیحافظ علبها وینما » وفی هذا يقول : خروسيغوس « انى مۇسىس 
للرواقية بعد « زينون » ان « أول خاصية للانسان واكل حيوان هى 
( ادراکه ) كيانه الخاص وشسعوره به » لأنه من غير المعقول آن يكون 
الحی غرييا عن ذائه » أو ا ن تجعله ااطببعة غرييا عن ذاته » ء ومن أجل 
ذلك فقامت فلس فتهم الأخلاشة على نلك الغاعدة 91 عتتں على وفاق الطييعة 
Vis eonfirmement a la nature‏ وeلب@L‏ ما ذکرنا سابقا بعنى 
ا » على وغاق العفل ( لأن العغل هو الذى بولاف جو هر الطييعة 


فى هذا الاطار لفلسفتهم الأخلاقية عالجوا مشكلة السعادة » 
فانڻهوا الى حلها حلا عقلیا » پتلخص ذ فی آنهم ذھبوا الى أن سعادة 
الانسان لا تخضح الظروف اتی تحيط به » وانما تتوقف على حالة فى 

النفس للارادة ب طا ن علیها ء فلیست الأفداء الخارجية هی النى تۇشر 
بذاتها فی جودنا الباطن » وانما امؤّثر الحشيقى هو استعد ادنا النفسى 
الذى پجعلنا نحیا فى هذه الظروف > ونحكمِ عليها أحكاما تقويمية » 
أعنى أن نصفها أو القبح » بالخیر او بالشر ۰ء أذن فاحکام القيم 
التى نطلافها على ماله مساس بحیاتنا هى التى تكيف ظروفنا الاجتماعية 
فتجعلنا نسعر فيها بالسعادة ا بالشفاء » بالراحة أو بالثعب » فاذا كان 
للارادة سلطان ای آحکامنا م وكانت السعادة منوطة بهذه الأحكام ٠‏ 
فالسعادة ھی اذن شیء باستطاعة کل فرد منا ادا أمکنه أن دحرر ذفسه 
من آوهام الأحكام ٭ وی ذلك بقول « ابہکتیتوس » : « أن ألذى بمب 


۰ ۸ دکتور نجیب بلدی ۰ ماحل اثفگر الاخلاقی ص‎ )٥۱( 
, ۲٠١١ دكتور عبد الرحمن بدوى : الأخلاق النظطرية ص‎ )٥۲( 


۹ س 


mE‏ ت چ د 


ااناس ویوؤتثر فی حیاتهم يست ھی الأفساء نفسها بل آراۋهم عن 
الأفسياء ۰ء فلو كان سقراط يرى الوت شرا لوقع الرعب منه فى قلبه ء 
لکن سقراط لم یکن پری الوت شرا فاقدم عليه غير مبال “ وبعبارة 
آخری ليست السعادة فی نظر الرواقية- سوی نغور الانسان بآنه 
بمارس وظائغه غی انسجام تام ۾ وآنه ينمتع بأقصئ ما نره له ظطيعتة 
من حياة خصبة فاثضة مليئة » وما دام الأمر كذلك فهو حين يريد حيانه 
انما بريد سعادته ۽ وهو حين برد سعادته فهو انما دردد ان بجیء کل 
شىء مطابقا للطبيعة » ومن ثم كان مفهومهم للسعادة يعنى ما أسموه 
ب « ضبط النفس » ء « الاكنغاء بالذات » و « الحكمة» °١‏ ء 


ولكننا نحد اأرواأقدة دعد تصورهم_ هذا للسعادة الذى دسجو هد 
لأنفسهم فی حدود الاطار الخاص بالانسان کا فهموه قد صدمر | بالواقم 
++ واقع الحاة التى شما الانسان سو |ء ما بتعاق منذها بو اقم حباته 
وكفية التعامل ھم هذا الواقم ي وشجذب أن دۋثر على سعادقه *ولیتخاص 
قسمو ها الى قسمین هما : 

آولا : آمور ا ثثوفف علينا 4 ویعددها 9Y»‏ اتتوس ( احص را 
کی الجسم والأمرال والشهرة والكانة 4 وبالجملة فی کل ما هو ایس من 
عملنا فنحن لا نماك أن نجعل أجسامنا صحيحة أو مريضة م جميلة 
او قبيحةۀ ۵ قوب أو ضعيفة » والأموال ھی سار الأشماء ااوخودة 
علیتا مث ينانا وزو جانا وبذائنا وآهلنا ٩‏ ما النسهرة والكانة فنندرجان 


Epictete; Manuel, 5 . (o) 


ار وترجمة کی عثمان امین فی اأفلسفة الروااثية ص ۲ ۰ وما بعدها . 
) دکتور زکریا ابرااهیم ٠‏ المشكلة الخلقية ص ۱۲۸ وما بعدها, 


س *٭ 0 س 


فی باب واحد هو : آثار و1 ا 
ا 


اا امور وق عايذا N » e‏ « ا اا 
إ( الظن ) » الارادة» الشسهوة » الكراهية ٠‏ والمهم من بينها هو الخلن 
أو اا رآى ثم الارادة ء ولیس pel‏ هو الأشباء »بل رانا فیها فڪسب ء 
فا موت ليس سيا مخيفا . لأن سقراط هو الآخر کان سيجده مخفا » 
لکن المخيف هو ظننا آن اموت مخیف(* ؛ والحكيم هو الذى بطمح الى 
تحقیق ما پتوقف علينا من أمور » ویسلم بما لا يتوقف علينا من مور » 
ولکن هذا التسليم معناه شیول المواقع الطبيعى الذى هو قعبير عن 
النظام الکونى « ومن هنا فان هذا ااتسليم يشسوبه ال بالأحری 
هو فوق الحزن واأسرور ٤»‏ انه سمو بنا الى عدم الانفعال وما علينا 
اذن الا أن نرد ما هو كائن ١‏ بهذا نتاحقق الطمأنينة والسكون» ١ ١‏ 


ولكن لا ينثهى الأمر عند هذا بالنسبة للانفعالات التى توأجه 
الانسان م ذلك لأن الرواقية لا نکروا آنھا - آى الانفعالات ‏ تشكل 
حجر عثرة فی طریق السعادة ومن ثم فهم بولونها عناية خاصة 

)00( ولغلاسغة ااالأخلاق فی الاسلام موشف من الموت کهذاا » عدا 
باللسلم عن إن يقن من رحمة الله من جهة › وبعدا به عن لياس الذئ يجلب 
علیاه الشقاو ة ویباعد يتنه ونين االسسعادة ة فی الدنیا من جهة أخرى وفی هذا 
کو ا و ن ا E‏ للا عظيما غير الم الأمرإاضس 
النى رها أتفق أن نفدم الموت وتۇدى اليه فعلاحه ان نین له ١‏ ان هذا الظن ن 
كاذب » لأن الألم أنما يكون للحى ٠‏ والحى هو القابل اثر التفس * وما الجسم 
الذى ليس فيه اثر النفس فأنة لا ايلم ولا بس » ناذا اموت الذى هو غارف 
ا ج فیه ا الم ف ا الىت 0 
لڏيدن فر محاسودں عنذده ول مۇلم لأنه فراف 1 ده کان حدس ويتاام (( 
) ابن مسكوية : . تهذیب الأخلای هس 11¥ ).۰ 

Rene Le Senne; Traite De Morale generale, Paris, (0). 

1947, p. 166 - 167. 
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پيينوا من خلالها كيف يمكن للمرء أن بسيطر على انفعالات نفسهة 
وأهواكها » ذلك آنهم بعنقدون آن الانفعالات النفسبة ليست فى الحفقيقة 
الا تصورات وأحكاأما عقلية » وبهذه ال)ثابة يمكن التصرف فى انها 
بما نثساء » ولبيان ذلك فرقوا بين أمرين بين الاحساس الجسممانى » 
وهو شىء لا قدرة لنا عليه ٤‏ وبين الموقف التفسانى الذى تتخذه القن 
عب الاهانن وغو أ مان ترقا وارادها > فالرهل س 
الآلم فیحتلمله تاره ویبقی مالکا زمام نفسه ).وثارة پضنیه الألم ویفث 
فی عضده ۰ ولکنه على کل حال يسقطیع فی نظر أصحاب الرواق أن 
یقرر بحریته اذا کان یلیق به آن یستسام الى الألم آو لا یلیق ٠‏ وما یمتح 
بالنسبة للألم يصح من باب آولى بالنسبة للانفعالات النفسية المتملة 
بالمهاضى أو بالمسنقبل كالحزن واأخوف : فمثل هذه الانفعالات تؤثر 
فى الائسان اذا كان عرضصة لخواطر وظنون وآوهام تستطیع الارادة 
الانسانئية أن تحول دون تسريها الى النغس ء واذن فهذه الخواطر 
التى تولد الانفعالات هى آحكام خاطئة ينبغى محاربتها لا باسم السعادة 
فحسب 4 بل باسم العقل وباسم الطبيعة ٠‏ ذلك أن طلب السعادة مداره 
النظر الى الطبيعة نظرة عقلية : بدلنا العقل على أن جمی حوادث الکون 
رة بالا افم ف اها ل 0 2 


وبذلك نرى انسان الرواقية أو حکیمهم اذا ما استطاع ان ولم 
بآمور الطبیعة التى لا دخل له فیها » ویستقل بارادثه فلا یری فى 
الأشياء ما يمكن أن يعكر صفوه » وبالتالى بعلو على انفعالاته فلا حزن 
ولا يسر بشىء » رضاء بما يجلبه القدر » فهو بذاك قد وصل اى درجة 
ما پيسمونه بالسكون التام آو الرضا التام » وهذا هو ما بنشدونه 
من سعادة »ء ومن جل ذلك صورا حکیمهم على آنه رجحل « قبل طو عا 
کل ما ياتى به القدر من أحداث حتى المصائب والنكات > معتقدا أنها 


(o¥)‏ ك ,» عتمان مين الفملسفغة 'الرواافية ص & + افتباسا ون 
Brehier ; Du sage antique au Citoyen moderne p: 30 et Suiv.‏ 


کد 9 کن 


داخلة فى النظام الكلى وانقضاء الالمى ٥١»‏ > مما جلب عليهم 
أختنغادأث كثرة م فمن قائل يان أخلاق الروأفية فد آدت الى أحداب 
الحياة وتخدير الذهن مبررا ذلك بأن نظرتهم الى الفضيلة تضمنت 
الدعوة الى مطابقة النظسام الكونى دون أن تنص فى الوقت نفسه 
على ضرورة تحقيق اأذات على الذحو الملىء اإكامل الذى بضمن للانسان 
اتسباع ستى القوي الكامنة فيد ء ومثل هذه الدعوة لايد من أن نؤدى 
الى ضمور الاحساس بالقيم » اذ لا يصبح من واجب الانسان العمل 
على تنمية واه وتربية آحاسیسه »> بل کون كل ما عايه أن يحتق ضرا 
من التطابق الخارجى بين ارادته من جهة > وقائون الأشباء من جية 
آخری“ ٭ کما تهمهم اأيبعض الآخر يان حگیممم عدیم الاحساس 
وعدیم الانسانية » لأنه لا بتأثر بشىء ولا ينفعل بشىء ٠‏ وبواجه 
الأحداث حتى أعنفها برباطة جاش وهدوء يبلغ عدم الاكتراث . 
وربما كان آطول .الانتقادات الثى رآيئاها لارواقية كان ذلك الانتتاد 
I‏ 
الفلسغات المادية من أمثال برتراند رسل وغيره م والذى وصفهم من 
خلاله بالنز مت الصارخ الذی بجعل الأخلاق آمرا عسیر النال ٭ كما 
وصف فاسفتوم فى جملتها بأنها صورة من صور الفلسغات الاأنسحاسة 
الئى سادت العصر الهلينستى ١‏ , 

واکن على !ار غم من هذه الانتقادات هناك كث ممن أعلوا من 
شان الخلسفة اأرواقية وداغعوا عنها » فنجد الدكتور عبد الرحمن بدوى 
سوق ردا على اتام حكيم الرواقية بعدم الاحساس بقوله بعسدم 
صحة هذا الاتهام إعتمادا على قول الرواشية أنفسهم » فهم ام ولوا 
بذلك ‏ فیما پری ‏ بل ذهبو! الى ن الرجل الحكيم وان تعرض للالآم 


7 ٠ ائفد اأروافية حں‎ (o^) 
N. Hartmann: Ethics, Vol. I « Moral Phenomena (04) 
Hnglish tL » by 8S. Coit, London , 1958 p. 183 -« 134. 
Rene Le Senne; Traite De Morale ¢enerale p. ا(1(‎ 
168. 
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اھان غاا ل الا می عا کر م چ ت 
فمن الظلم أن نتهم الصكيم الرواقى بآنه عديم الاحساس") . 
الاتهامات من خلال وضصعهم خی ظروف مریم 6 میینا أن هذا الاتجاه 
ال)ثالی الذی قالوا به » کان ضرورة فی زمنهم النهوض بانسان ذلك 
اأحصر الذى کان قد وصل ای درحسه فقدان الذاات 6 فجاءوا بفلسغتهم 
لبعینوه على آن جد ذاته ۾ وعن ذلك قول :» فی العصر الولدنسسنى 4 
اتخذت الفلسفة البونانية صورتين جديدتين تختلغان عما سبقهما ولحقهما 
اختلاغا ددا م وهما فاىسغة اروأقدة وفالسفة ایدشور م وقد کان 
والمجتمع هزا عنيةا متتابعا » فانسان تلك الأپام الخوالی كان يواجه كل 
أحظة محا واخطار! هدد يسه بالانم‌بار ووحوده بالفناء # ومن أجل 
ذاك كانت سبأدة الرء على لسا وامتلاکه زمام حاته ھی اإطلف 
الأول والشسعل الشاغل ء واذاك كان لاید له من مذهب فی « الحرية ( 
وغى « القضاء والقدر » ببين الحدود بین ما هو فى طافثه وما لیس فی 
طامنه » وآنه اذا کان لا بستطيع أن یغیر قدره اارسوم ففی اسشطاعنه 
SNES BS EN CALE BES EB‏ 

rant 2 .‏ ل و و 8 
من السفيه دنعدیر الرواشين س هو موقف کل منهما من ذلك القدر ۰ 
غالعاقل برضی A‏ ویطمگن اميه 4 والجاهل دیزم یه ویسخط ع4 ۰ 
وهکدذا ذری کف عاد الرو اة مره أخری الى دفسس ألموقف السفر احلى 
الذى آقاموا عليه فاسفختهم فريطو ا سين الفضيلة والعلم وبين 
اد ا 0 


(۲) الدكتور عبد الرحمن بدوى : الأخلاق النظرية ص ٠٠١۸‏ . 
Ea a ENGR OES‏ 
)\( دنور زکریا ابراهیم اأشكة الخلفية صں ٠ o۱‏ 


0€ ست 


ومهما قيل فى الغلسفة الأخلاقية عند .الرواقية فمما لا شك فيه أن 
لهذه الفلسغة أهمية خاصة فى الأخلاق الاسلامية » ذلك لأنها من 
بين المغلسغات التى سرى أثرها فى الفكر الاسلامى » ولا وستبعد ألقول 
فی آنھا ساهمت بفدر: ملحوظ فی نشکیله فمی من الفاسفات التى يسمع 
صداها جلا عند الكثرين من الأخلاقيين المسلمين من صوفية ومنذامين 
وفلاسفة » وربما يرجع السبب فى ذلك لعئاية الرواقية بالقضاء والقدر 
فضلا عن قولهم دالثديير والعناية الالمية » وهما من الأفكار التى عنى بها 
الاسلاميون م وير ذلك واضحا فی کتابات الشهرستانى والجاحظ 
والغارابى وغيرهم من الفلاسفة والمتكامين"“ » فضلا عن آن آثرهم 
اللحوظ فى أخلاقيات المتصوفة لا بخثلاف فيه أحد » يقول الدكتور توغيق 
ال ف ف ا فی کل 
سلوك الصوفى الاسام » فاذا کان الاسلام قد آباج للمژمنین فی حیاتهم 
الدنيا طيبات الرزق ومتع الحياة البريئة فجمع بهذا بين الدنيا والآخرة ء 
فان جمهرة الد.وفية قد غلوا غى العزوف عن متم ادنيا » وأفرطوا خى 
مجاهدة شهواتهم افراطا يتدلب تفسيره الرجوع الى العوامل الدخيلة 
على الالام ء وفى مقدمتها الأخلاق الرواقية" ٠‏ هذا دضلا عن 
آنه من امحتمل أن يکون ما ندا نئ الفالسغة اليونانية بصفة عامه والفالسغة 
الرواثية بصفة خادسة من ءدم شعار ضس مع الدين وان لم تقم علره ٩۷‏ » 
شیا فی تقيل الأخلاق الاسلامية الأخلاق الرواقية والتأثر بها ء 
% #* 

اثفقت المدرسة الابيثورية مع المدرسة الرواقية فى أن كلا منهما 
کانت ذات اتجاه عملی فی فلسفتها » کما آن کلا منهما قد عملت من 


مسوا سمو ما مسا س سناسا 


(1۵( دکذور عتمان أمين : الملسفة الرواقية صں ۹ وها دعدها 4 


AN دكلۈر توفږق الطويل الفلسيفة الخنقية ص‎ i) 
ترجبة الفسيخ‎ ٤ كروسون. : المفكلة الأخلاقية والفلاسفة‎ )۷( 


محمد دو امف مو سی حدس a‏ 4 


EE 


E 2: n 
i. RRR sa 


خلال فلسفتها الأخلاقية على تحقيق السعادة المطلقة م وان اختلفتا فى 
الوا اا عى م ا که ا 
الماد هى خف ارد من ارخا و اة الى م هة الح 
التى أطلق عليها الرواقية كلمة آباثيا فمنطاومه » وأطلق علبها 
كامة آتركسبا. هنعوهاه ٠١‏ ولكن الابيقورية مح نشسدانهم لهذه السنكينة 
للنفس قد آقروا مدا اللذة جاعلين منه مسد وغابة للسعادة 
اتی يشدونها » وقد سبق أرستبوس صاحب الدرسة الفوريناشة 
الابيقوريين فى القول باللذة اإحضة ساسا للعمل الأخلاثى » وخلاصة 
رآیه غی هذا أن « للنفس حالتين : الألم واللذة + واللذة حركة حلوة 
ملائمة ٠‏ والألم حركة عنيفة مؤذية ٠‏ ولا تفثرق عن اللذة ولا توجد 
لذة أكثر امتاعا من لذة أخرى موكل الكاقنات الحية تطلب اللذة وثهرب 
من الألم ء ويفهمرن من اللذة اللدة الجسمانية » ويرونها غاية » ولا يفهمون 
الاذة السساكنة النى تقوم فى الخاو من الألم وانثفاء الاضطراب » على 
النحو الذى فهمه ابيقور و دافم عنه وچعله غاي ۰ وهم بعتندون أن 
الغاية تخثلف عن السعادة ء لأن اإغاية اذة جزكية » بينما السمادة ھی 
مجموع اللذات انجزئية » النى بجب آن نعد من بينها اللذات الماضية 
واللذات المستقبلة ء ويرون آيضا أن 'الذة الخاصة ( أو الجزقية ) 
هی فی ذائها فضبلة » وأن السعادة ليست فی ذانلها فضيلة » وانما هھ 
كذاك بما تثالف منه من لذات جزثية ء والحليل على أن الغاية هى اللذة 
اننا مذ الطفولة وندون آى تتفکیر ‏ نحن نقبل علا » وحین تنحصل 
علیها لا نشستھی بعد شتا ء وعا ی العسس من ذلك نحن نفر' من 
الألم كل الغرار » والألم مضاد للذة ٠‏ ويرون أيضا أن اللذة خير حثى 
لو نجمت عن آشد الأمور مجابة لاعار ء ان الغعل هي العار » أما ال 
الناجمة عنه فھی فی اها فضدلة وخر ir.‏ 


س 


¢ دیو جانس اللابرس حياة وآراء وأقوال الفلانسفة المشهورين‎ (A) 
نشر جاردنییه » باریس سنة ۱۹۳۲۳ » اختيار‎ ۰ ۱۱١ ترجمة فرنسیة ج أ ص‎ 
+ ۲)١ س‎ ۲١١ وثرحمة دكتور عرب3 الرحمن بدوى : الأخلاق النظطرية ص‎ 


0٦ 


کے 


اما 'الأبيشورىة وان أقروا الأذة ا سیق القول مسد اساسا للسعادة 
الا نهم آقروها + على نحو مخاأف الاتجاه القورینائى 4 وذلك لأن اتور 
فد ذظر الى الد أت على ساس نها ية ولبست مطاف O0‏ م فوجد 
منها ما يعقبه آلم أعظم » ووجد من الآلام ما يعقبه لذة آكبر > كما آن 
هناك من اللذات الخالصة والخالية من الالام ومن الالام الخالصة 
والخالية من اللذأات الى وضح قو اعد أرمعة لتحشتق آکبر لذة 
ممشدة > خالىه من الألم عا ی النحو التالى : 

١‏ س الأخذ االذة التی لا یعقبها آى الم 

e.‏ تجنب الألم الذى لا يؤدى ألى أية لذة ء 

ی کر ا ی 
الأام أكدر مما جاب من الاذة + 

٤‏ - قيول الألم الذى يخلص من ألم ا ار ماد رى 0 ي 


واذا كان ألرواقية _ اتحقيق السعادة التى تصوروها فى سكينة 
النغس او »ı‏ الأياثيا « س فد انخذوا موففا سن الأمور الطببعة ما و 
منها الى الانسان وما ليس للانسان فيه دخل » فالابيقورية أيضا قد 
خافوا على تحقيق سعادتهم الئى رأوها فى سسکكنة النفس او فما 
دسو ۵ . دس » الأئركسيا (E‏ ھن رغیات ا الى صنفو ها فی 
ثلاث آئواع : : 


| س طبيعيه وضرورية + 
۲ س طبيعيه وغير ضرورية ٠‏ 


۳ س غير طبيعبة وغير ضروربة ء 


(1۹) دكتوؤر زكريا أبراهيم 1 المشكلة الخلقية ص ٠۲۲‏ .. 
)۷١(‏ دكتور عبد الرحمن بدوى : الأخلاق النظرية ص ۲٤۳‏ س ۲)٤١‏ . 


س 9۷| س 


ثم اتخذوا لأنفسهم موقفا من كل نوع من هذه الرغبات » على 
النحو التالى 

( أ ) فالرغبات الطببعية الضرورية وموضوعها اشباع أبسط 
الحاجات الأولية غى الانسان بآقل غدر بكنقى فيا بكسرة خيز لرد 
غاثلة اأجوع وبكأس من الماء لدفع فاثلة العطش . E‏ 


) ت الرعباءت اإطييهبة غار اأضرورية 6 ومو“ وعها دوع آلوان 
الاشسباع والاستمتاع عالتغذن ف فی ا اكل واللىس و اشرب 4 وقد ذهيوا 
تجاهها الى آنه لا کر على الحكيم آن ستمنع هذا التنوي من حن 
لآخر باعئدال م ومع تجنب الافراط فى ذلك حتی لا بشسبب هذا الافر اط 
ی استعیاد الانسان للشهو أت أو للناس 


(ج) آما النوع الثااث من الرغيات غير الطيبعبة وغبر الضرورية 
١‏ التى يعود الدافع اليما الى الغرور الكاذب » مثل ا على 
الحكيم ان ینآی دده عنها u‏ ایند هدو ء النفس یما ذثبره من غبره 
EO‏ 


ببقى بعد ذلك آن الابيقورية ترى آنه مازال هناك آمران بثران 
الرعب بين الناس ويشكلان مصدر قاق وتعاسة لهم > هذان الأمران هما : 
الخوف من الآلهة والخوف من اموت ء ويأخذ ابيور على عاثقه الائسان 
من هذين الصدرين للخوف اللذين ينغصان عليه حياته من خلال وضع 
نظرية للعالم الطبيعى ء مكائة الائسسان منه م فمن أجل تخليصه من 
الخوف من الالهة بآخذ ابيقور بمذهب ديمقريطس فى الذرات » والذى 
يعنى آن العالم الطبيعى مكون من ذرات لا دخل لقوة خارقة فى تكوينها > 
وطبقا لهذه النظرية يرى ابيقور أن الآلهة باقية فى علياثها ناعمة باللذات 


الأبدية » لا يحفلو| بالعاام م ومن ثم فالخوف منهم لا داعى له » آما الخوف 


. !)١ س‎ ۲)٤ المصدر السابق ص‎ )۷١( 


— 0۸ 


> 


من الوت فیذهب ابيقور بشأنه الى أنه وهم من صنع آفکارنا » بنش 
من خلال تصورنا آننا سنلتقی به » وعلينا أن نخاص أنفسنا من هذا 
الوهم الخاطىء » وذاك لأننا لن نلتقى بالموت آبدا » لأننا طالما نحن 
آحياء فلا وجود الموت » وعندما نموت فنحن غير موچودين ومن ۾ 

لا نراه" ء ويختلف الابيقورية فى موقفهم من الآلهة مم الرواقية 
الذين يقولون بالعنابة الالمية » وكذا يختلفون مع ما هو فى الفكر 
الاسلامى م الذى بتفق مع ألرواقية فى القول بخرورة العتاىة الالهية »> 
للئى نتصور الاله لا فى عزلة عن خلقه » بل يشملهم برعايته ورحمته 
وغفرانه٩‏ ؛ ولكنهم يتفقون ‏ أى الابيقورىة فی موقغهم‌من الوت 
مع ما قال به الفكر الرواقى وكذا مع ما جاء فى الفكر الاسلامى“ . 


الأفلاطونة الجديدة ( الأفاوطينية ) : 


للفكر الفلسفى بصفة عام او لافکر الاسلامی مصفة خاصےة 4 ونرجع 
تلك الأهمية لأنها وان نسبت الى الفكر اليونانى الا أنها تمثل اتجاها 


Ch . Henry Sidgwick; outlines of the history of (¥) 
Ethics, Bacoiu Press, Boston, 1968. p. 87 - 88. 


(۷۲) وهذا اختلاف اساسى يترتب على ماهية العلانة بين الله والعالم 
فى الفاسفلة الابيفورية التى تمن بالمذهب الذرى الذى يتكون فيه العالم 
من طريق فلافى ‏ الذرات بإلضندفة» ومتها ينكون العالم ٤‏ واختلات ذلك عن 
تصور الفكر الاسلامى لعلائة الله بالعاام التى تقوم أساسا على فكرة الخلق 
من المدم ٤‏ والثى بم فی ضوتها خلق الله للعالم ۰ 


(0) يعلق الدكتور عبد الحليم محمود وآبو بکر زکری على موشف 
ابيااور هذا من الموت بتولهما : « حقا ان خوف ال موت وشدة الفزع مما بعده 
عاږول ون أفظع عو امل الشفاء الانسائى ٠‏ كثرا ما يؤدى بصاحيه الى الجاون 
واالهؤْش والقئوط من رحمة الله ٤‏ ولا تزال ملاحظة ابيقور فى هذه االثضيبة 
بالذات لها حظها من الاعثبار »> يقول تعالى : « قل يا مبادى الذين أسرفو! 
على أنفسهم لا تقنطوا من رحمة االله » ( انظر : أندريه كرسون : المكلة 
الاخلافية واالفلاسفة »> هامشس ص ٦۷‏ واانظر أيضا فى نفس الموضوع : 
ابن مسكوية : ثهذيب الاخلاق ص ۲۱۷ | ` 


0 ست 


تن د کج ب ی 


وتتطورا جدیدا فی هذا الفكر جاء نشجه لامتزاج الفكر الونانی بالفکر 
السر ا يما فيه من نزعأت دينية وصوفية » مما جعله يقدم تز او جا 
نان الاتجاه العتلى اليونانى والانجاه الروحى الشرقى + آما أهميتها 
باانسبة الفكر الاسلامى فترجح الى ما ترکته عله من بصمات وخاصهة 
على التصوف والفلسةة الاسلاميين ء وثرجمة كتاب الربوبية الذى نسب 
خطاً الى آرسطو وهو فی حقبقته جزء من تاسوعات آفلوطين م وما وجد 
من ففراته بين ما خلغه الفلاسغة وغیرهم من المنكرين المسلمين خير شساهد 
على ذلك“ ۰ء وبعد » فما هو مدلول السعادة الأخلاقية عند أفلوطين 
ألذى بعثبر المذل لهذا الائجاه فى الفلسفة الأخلافىة"' ؟ 


ولسنا هنا تصدد عرض لفاسفة أفلوطين » ولکنا فقط ردد أن نحدد 
نطرینه فی السعادة من خلال الأشارة !نى فلسفته العامة م فأفلوطين 
على غير ما نراه من ثناشية تضم القول بالله والعالم لدی غبره من الغلاسغه 
وعلی راسهم آفلاطون » الذى پزعم ا)ۇرخون أن أفاوطين جاء مجددا 
لغاسفته » قول درحدة لاوجود تکمن وراء هذه الذناشة وضع داخل 
هذه الوحدة اما او درجات للوجود آعلاها ما أسماه بالواحد آو 
« الله » أو المد الول »> وعن هذا الواحد يصدر العقل الذى تصدر 
عنه النفس الكلية ثم عن النفس الكلية تصدر النفوس البشرية ٠‏ والواحد 
هو الخ امطلق . آما العقل فهو الدرجة التى تلى درجة المبدا الأول › 
ولا علاقة له بالمادة التى بنبثق عنها كل الشرور » وانما بنشعل داثما 
شی اتفكير فى الله من ناحية » والتفكير فى نفسه من ناحية آخرى > 
آما النفس الكلية أو النفس الكونية م وهى تلك النفس الثى تميل علوا 


Ch. Henry Sidgwick; outlines of history of Ethics, (¥) 
Pp. 107. 


کور ااه كرو نى الف الا اة جا کن 
وما معدها + 


س + س 


الى الواحد كما تمل سغلا الى ال الطبيعة » ولكنها خالية من الادة أصل 
الښرور »> ومن ثم « فلا تچد ذانها مطلقا بسبيل القيام بفعل فيه شر » 
وھی لا تعانی آی شر » ہل تدرك بالتآمل ما هو آدنی منها » ونتعلق 
دائماأ بالموجودات العليا »*“ ء واذا كان هذا هو أن النفس 
الكلية » والتى لا تجد صعوبة : TEE‏ الى علا فالأمر 
بختلف پالنسبة نفس الجزثية التى هبطت ألى المادة » ومنها 
اأنقوس اليشرية تك الى ی تارجح بين عالمين : لالم الالهى 
الذى دریطها بعاام النفس آذکوندة الخالية من اللادة . وعالم الظييعة 
ااذی پربطها a‏ مسثولة. عن نتنظيمه والذى يعتبر بالنسبة 
لها بمثابة السجن + قول آفلوطين عن النفس بعد هبوطها الى الجسم 
» فالنفس اذن ند قیدت وغللت بعد هيو طها ولا يتم فعلها الا بوانسطة 
الحواس م لأنها تتعاق منذ البداية عن أن تعقل بالفعل » فهى على ما يقال 
فی قبر وسجن» i‏ » كما يشير الى آنها نشغل بهذا الجسم فتدرث 
فيه أمور! مضادة اطبيعتها: تالم بھا.؛ وتعکر صفوها م كما تنخدع بأمور 
آخرى. تنجد فيها لذة ء الا. :أنه على الرغم من ذلك پوجد فى. النفش: جزء 
لاأ بثأئر بكل ذلك بما فيه من الملاذ الزائلة » يحبا هياة شييهة بخياة النفس' 
الكلية *“ » وعلى هذا الجزء من الئفس يعتمد أفاوطين فى بيان طريق 
الصعود الذى ينبغى أن سلكه الائنسان ليرقى بنفسه الى الوحد مرة 
آخرى » فتتحثق له سعادته ء وسبيل النفس الى ذلك فما برى 
أفغلوطين ‏ هو مئاهضة المادة المثمثلة فى الجسم بما فيه من شنهوات 
ونملاذ خادعة ٠‏ ليمكن لائفس يما لها من طييعة.سامية تقوم :فی الفكز 
والثامل أن تلحق دالعئل ُ وعلی هذا تطلل النفس مثرددة بين حبانها 
المغموسة فى e‏ وبين حیانها المنصلة بالعقل الى أن 2 ها عايب 


(YA)‏ أا اوطین : التساعمية االرأيعة فی النفس > ثرحمة دکتور 
فاد زكريا » الشاهرة ۷۰ م ص ٣۲٣۲‏ ۰ 


۹ ۷4 ¥( الصدر السابق ص ۹ 1 
(AJ‏ المصدر السابق ص TYG‏ 


إ١‏ س 
)م ١١‏ س اذاهب الاخلافية ) 


چانب العقل فيها فيتم نها الاتصال بالواحد م فاتبالخ E‏ وفى هنذا 
نقول أفلوطين بان النغفس « حين تعود الى التفكیر ند 
العلائق ( علاثق الجسم ) وتعود الى الصعود عندما تدا فتذكر لنتأمل 
الموجود ۽ اذ نها تظل مشستملة » رغم كل ذلك على جزء آعلا » افللنفونس 
بالضرورة حيأة مزدوجة » هى تحيا لك الحباة الأخرى تارة .» وهسذة 
الحباة الدنيا تارة أخرى > وننهمك فى حياتها الأولى عندما توثق صلنها 
بالعقل ١‏ آما حياتها الثانية فلا تنمس فيها الا اذا اضطرتها الى ذلك 
طبيعتها أو الظروف العارضة* ء وقد سلك آفلوطين هذا المسلك ٠»‏ 
وقال ا« فرغریوس » عنه : انه قد تحفقق له بذلك الاتصال بالواحد > 
مما تحفق له به اإسعادة القصوى آریح مرات فى فنرة e‏ السث 
التى قضاها معه ۱ء 


من . هذه 


ا و ی ی ا 
امسلك فقال : « ريما خلوت أحيانا بنفسى وخلعت پدنۍ.» فصرت کانی 
جوهر بلا چسسم » فاکون داخلا EE‏ زاغا اليها وخارجا من 
2 الأنسياء وای م وآكون العلم والعالم والعلوم جەبعا » ورآی 

ی ذا ی من الحسن واليهاء ما آبٹی معه متعجبا » 8 عند ذلك انی 
من ا الريف جزء صغير ء وحين أوقن بذلك أرقى بذهنی الى العاام 
الالمى e‏ ان انى فطعة من » فعند ذلك یلمح لی من الور واليهاء 
a AEDS E O SI‏ 
بان روحی مملوءة بالنور مع آنها لم تفارق البدن »“ ء وفى موضح 


. ۲۲۹ امصدر السابق ص‎ )۸( 
Ch Henry Ridgwick : outlines of the history . (AY) 
of ethics p. 107. 


(۸۳ افلوطین : کتاب الربوبیة ص ۸ ۰ اختیار دکتور ابراهیم بیومی 


مدکور فی : الغلسغفغة 'الاسلامية => 1 ص » 


سس ۷ س 


آخر صف حاله فیشول : « کثرا ما اتیقظ لذاتى تارکا' ی ا ٤‏ 
واد آغیب عن کل ما عدای » آری فی آعماق ذاتی جمالا بلغ آقمی دود 
البماء » وعندئذ آكون على يقين من آننى انتم الى مجال آرفع » فيكون' 
فعلی هو آعلی درجات الحياة م واتحد يا وجود الالمى ء وحين أصل الى 
هذا الأفعل أثيث عليه من فوق كل الموجودات الغقلىة) 2^ , 


وعندما قلنا فى بداية الحديث عن الأفلاطونية المحدثة نها جاءت 
نتاجا الامنز اج اذى تم بين الفكر اليونانى وبين الحياة الدينية والصوفية 
فى الشرق » فهذا يعنى أنها جاءت تمثل نسیچا خاصا مختلفا » ليست 
بالفكر الدينى الخااص » كما أنها ليست على غرار الفكر الصوفى التقليدى» 
فضلا عن آنها نم تكن على غرار التفكير العقلى الجامد والمعروف لدى 
فلاسفة اليونان ٠‏ فغيما يتعاق بموضوعالسعادة مقارنا بنظيره فى 
الفكر الدينى المسيحى الموجود حينذاك يقول الدكتور زكريا ابراهيم 
« حينما ظهرت الأفلاطونة المحدثة على مسرح التفكير الدنى تحولت 
فكرة السعادة الأخروية » الى حنين صوفبى للعودة الى « الواحد » أو 
الصعود اي الا د اکن الوت الى تة لىن تا 
من نوع خاص ء يختلف عن ذلك الذى نجده عند الصوفية > يذهب 
اادكثور فؤاد زكريا بحق الى أن هناك « شواهد عديدة تيد ضرورة 
فهم تصوف آفلوطین على نحصو خاص مء فنزوعه وشوقه الى الابدةً الأول 
لا شرن بلك القلق و الأنال الذى تاف لدي بشة المرهة :+ 
فهو لا ينشسد الاتحاد بالله وقد افترنت رغبته بالعذاب أو القلق أو بحدة 
العاطفة والانفعال بل لم يكن يلجا الى سلوب الاثارة الانفعالية على 
الاطلاق » وانما پهتم قبل كل شىء بأن يصل الانسان الى السكينة 
الباطنه ء وبعد هدوء النفس وطمأنينتها ٿستطيع آن ننتظر حثی ننکشف 
لها الألوهية ٠‏ ومع ذلك فهذا الأخنلاف بينه وبين الصوغية المعتادة 


(۸4) اقلوطين ٠‏ التسامية الرابعة فى الئفس ٣۴‏ 


AY — 


لا صلب عند الى E a‏ 4 أذ e‏ 
فوت قمة الوجد والخيي موضوع ارب والب لا لمر ۰ 5 


3 


لو لو چو 


)۸٥(‏ دکتور نؤاد زكريا : دراسة عامةعن أفلوطين ‏ حبساشه 
ومذهبه الفلسفى > ال امصرية للتاليف والنشر > القاهرة سسسنة 
۰ مص ٤۸‏ .۰ 


س س 


الفصل اتان 
السعادة فى الكتاب والسنة 


قد پتساءل القارىء عن آهمية هذا ا قاتلا : 
هل یمکن فیام فة أخلاقة » اغثماةا على نصوص الكتب المقدسة ؟ 
أو هل يمكن اقامة فلسفة أخلاقية ما اعتماد! على التعاليم آلدينية وقد 
یکون فې ذهن ااال ذلك التعارض الشسائح بين الدين والغاسفة ؟ 
والرغم من أننا نمتاند أن آاواقع يقرر وجود أو 
الإسلامية بالذات أفسحه الكثاب والسنة من مجال للعقل » وما آولیاه له 
من نندیر متميزين بذلك عن التعاليم الدينية الأخرى م بما جاءت به من 
دجماطيقية معتمدة على الوحى ١٠لا‏ تعطى فرصة للعقل او الفاسغة ٤‏ 
قول : بالرغم من ذلك فاننی م أقصد هذا الفصل اقامة اسشتباط 
مذهب فلسفی من الكثاب والىسنة > ولكن فقط أردت به آن نضع | أيدينا 
على الصبول الأخلافية النى آقرتها العقيدة الاسلامة ُ ثم چاء 
المنكرون الاسلاميون بعد ذلك فأخذوا 7 la‏ آغاموا عليه ۾ مذاهیهم 
وفاسفاتهم الأخلاغية عد اا علا ما أضافوا من صنعة فنية »> 
وصياغة فلسفية › الأمر الذى بمكننا بعد ذاك ٠‏ ونحن بصدد قراءة الفلسبفة 
الأخلاشة الاسلامبة أن نردها بسهولة الى أصلها ةذ فى الالام 
ونکون بذلك کمن درد الفرع الى الأصل + 


8 السعادة ۾ من حث مغهو مها 4 والوسسيلة الها ُ 


0 .س 


مغهوم اسعادة والشقاوة فى الدنيا والآخرة : 


اذا بحثنا فی آیات القرآن ااکریم عن لفظ «١‏ السعادة » أو مشنشاته 
نجده قد وردمرتین »› احداهما فی قوله تعالی : « یوم بات لا تكلم نفس 
الا باذنه فمنوم شقی وسسعید» ( والأخری فی قوله جل وعلا : 
« وآما الذين سعدو! ففى الجنة .خألدين فبها ما دامت السموات 
والأرض )7 ٭ء وبالنظر؛ فى. هذتن :ا لموضنغین خبث ورد لفظا السعادة 
نجد آنه فی اموضع الأول جاء لفظ « سعيد » محددا احدى الصفتين 
الأنن وصف بهما الفرآن الئاس فى الحياة الأخرى ¿٤‏ وهم المسعداء 
فی مقابل الأشفاء ه ولكنه فى الموضع الثانى جاء اللفظ » عدوا ) 
محددامن: هم؛ ا بأنهم الخالدون فى الحنة ٤‏ فی مال 
اها ا لاان كي الار 4 اد ول تهات قي, تاين e‏ 
.« فأما المذين تسقو! فغى النار لهم فنها زغین وشهیق خالدین خيها؛ ماذامٹ 
الستموات والأرض »^ ء١‏ ويهمنا ى هذا الجال لفظ السعادة 
و » الذين ورد فى الوضح الثانی » لأنه نحدد كما سیق أن 
قلنا من هم ھۇلاء الذين « سعدوا » م كما أنه يقودنا الى اسننتاج 
الدلالة الأخلاشة لاسعادة موضوع حدیتنا نه ت مواضح غدددة آخریٰ 
پحدد لنا من هم الذين سيسعدو| بدخول الجنة ¿ جزاء على ما أكنسبوه 
من فضایل » ونجد ذلك فی نحو قواه شعالی : « وبشر الذین آمنوا 
وعملوا الصالحات آن لم جنات تجرى من تحتها الأنهار ء٠٠‏ )0 ؛ 
اذن فالذين سيسعدون بدخول الجنة هم أواكك الذين وم القرآن 
بأنمم منوا وعملوا الصالحات وفی القرآن 1 رثباط وٿبق بين الايمان 
وبين عمل الصالحات ء٠‏ ويتضح لنا ذلك جلا اذا ما عرفنا آن الايمان 


(۱) هود : :ا . 
)هود 4 
(۳) هود .۱۰1 ن 14۷ 
() البقرة ؛ ه 
۱۹۹ س 


فی الاسلام كما عرفه الرسسول ی هو « ان نؤمن الله وملانکته 
ورسله وكتبه واليوم الآخر » والقدر خيره وشره )7“ » كما أن الايمان 
كما عرفناه من کثب العقائد هو ما « وقر القلب وصدقه العمل » » 
والماقصود بالطبع هنا العمل الصالح » الموافق إا آقره القلب وحدده 
الرسبول فى تحديده للايمان كما علمه اياه رب العزة » ومن ذلك قبل 
من واقع ما ورد فى القرآن الكريم : ان كلمة « الايمان » ترتبط 
« بالمالحاك » الى حد حد ار ن لا تذکر احداهما الا والأخفرى معها 6 
E‏ صراحة ۽ كما آنه قد تحدد ١ر‏ الصالحات » بالايمان » كما بحدد 
الايمان يعمل الصالحات » هذا فضلا عن ننا نحد القرآن بريط بين 
الصلاح وبين الفضائل الأخلاقية » فضلا عن ربطه بينه وبين الطقوس 
الدينية » كما أنه بربط بینه وبين « لبر » و « التقوى » و ر القسط » 
وكلها أمهات الفضائل الأخلاقية فی الاسلام + الأمر الذى نخلص 
منه الى أن السعادة المحمددة بالخلود فى الجنة فى القرآن الکریم 
راطا بك الال الأخدة مي ها ن فة الاد فى 
الكثاب والسنة ء؛ 


ولكن ما هى طبيعة هذه السعادة ؟ أو بعبارة آخرى ما هى ظبيعة 
الحياة فى الجنة الثى سيفوز بها السعداء فى الحباة الآخرة ؟ ولا شك 
أن الخوض فی هدا الموضوع دبعندر 8 4 وذلك لاعتبار آن الايمان 
بالجنة او كنه الحاة لأخر 8 من قبيل ما آسماه علماء بالسمعيات 
8 ۾ وعن امكانية أدراك ٠‏ تصور کنه السعادة الآخروىة ذهب اا 
الأصفهاتى فى .دة الأمر الى آنه او ای نا حون كنهها ها دما فى 
)0( الأریدعين النووية س 1€ ۰ 
Toshihiko Izutsu; The structure of Ethical] terms 0‏ 
in the Koran, Tokyo, 1959. p. 210.‏ 


س ۹۷ س 


یدرکه ووصف له فموقغه فی هذا شبیه بموقف الصبی حینما توضف له 


احدى اللذات التى لا يتمتع بها. الا الكار.» فيظل. جاهلا بحقيقة هذه 
اللذة: الى أن بلغ مدارك الرجال فياش رها بنفشه » ا هو حال الانسان 
بالنسية للسعادة الأخروية م لا بتصورها على الحقيقة الا اذا طالعها.ء 
وثانيهما أن لكل وة من قوئ النفس وكل حزء من أجزاء البندن لذة 
بختص بها ویدرکها » واذا ما عرض لأی من هذه القوى أو الأجز اء 
فة عافتها عن. 'دراك لذتها » والسعادة الأخروية لإ تدرك الا بالغقل 
المحض ٠‏ وعقول اناس فى هذه الدنيا مشسغولة مولهة وبالتالى'معوقة عن 
ادراك حقائق اللذات الأخروية فعقول' أكثر الئاس ناقصة جارية. مجرى 
عغول الصييان الذين لم بلغو ا مبلغ الرجال الذين عرفو حقائق الأنساء › 
فكما أن الصبیان ما داموا صغارا لا بخسون باللذات و الالام انى عرض 
لارجال :فیتعللون بالأیاطدل والأضالبل > ذلك من کان عقله سینا 8 
و بعد ذلك انتهى.اإراغب: الأصفهائى الى قوله : « غالائسان وان اجنهشند 
أن يطلع على ناك السعادة ١.فلا‏ ييل له الها الا على آحد -ونجهین-: 

E‏ أن بفارق هذا المهركل ويخلف وراءه هذا المنزل فیطل على داك ۰ء 
والثانی أن يزيل ثبل ا لمغارقة الهيكل الأمراض النغسانية المأسار الها 
( فی القرآن الكريم ( فی من وراء رفیق عای بعض ما آعد له 
کما حکی عن حارثه حدث قال للنیی ویر : عزفتٹ نفسی عن الدئيا 
فکأنی آئظر الی عرش ربی بارز اولع ع امل الجنة تزاؤرون و 
آهل النئار بثعاوون ء فقال له النبى : : « عرفت فالزم » وقال آمیر 
المۇمنين على عليه الام : « لو كشف العطاء ما قينا )7 + 


: ولکن بالرغم مما دکره TT‏ آخر قوله من ی الاطلاع 
على السعادة الأخروىة م فان الصعوبة ما زالت قائمة » وكأن هذه 
الامكانية غر میسره 4 وذلك لگنا نحاول ثصوبرها وفحن لم نفغاری اديا 
دعد 4 کھا آن الامكانية على الوجه الثائی ذاصرة کما فال الأصفهائى س 


۰ )۷( 'الراغب 'الأصفهائى فصیل الأشأذين وتحصيل السسسعاددين 
ص oY‏ کک oA‏ ۰ 


س ۹۸ س 


على الخاصة » أو خأاصة الخاصة من إلنا س ٠‏ وهذ! أيضا لا يمكن لعامة المشر 
ان پدعوء لأنفسمم ء ومن ثم فا مناص لتا اذا اردتا آن تصور کته اساد 
الأخرودة > وهى اأسعادة الحشيفية » طبقا لا جاء فى الكتاب والمسنة » 
من أن نعنمد على ۸ہ ا وجدناها 
على النحو. التالى 


ولا اأصورة أهسية لل عادة الأخروية : : 


وفی هده الصورة الحسية قدم ال رآن الكريم ا راشعا ومشوفا 
للجنة ٤‏ تضمن كى آنواع اللذات ٿث الهسية من مسكن ومشرب ومآكل فضاد 
عن اللذات التى تشسير الى المثعة الزوجية » فصورها على أنها مكان فسيح 
فضلا عن تمزه ٻبجو لا ك م شس 


عا کات الاک کل اشرب ففيها e‏ غو i‏ ٤ء‏ وآنهار 
من خمر لذة للثساربين » وآنهار من لبن وأخرى من عسل مصفى › وكذلك 
تستمل على كل ما لذ وطاب من أنواع المسأكل.» فغيها فاكهة ولحم > 
بقدم فبا الخدم كل هذا 4 ی آنیة وآكواب من «ْضة + وقد انستملت 
الىسعادة الأخروبة فى الجنة افا ع ی استمتاع آصجابها بأزواج مطهرة ٠‏ 
وصفن ہأنهن حور مقصورات فى الخيام » خيرات حسان م لم يطمثهن 
من قبل انس ولا :ان » كما وصفن بآنهن آبکار عرب وآتراب » كما آنهن 
قاصرات الطرف عين كأنهن يض مكنون ء ولم بقتصر القرآن الكريم 
على دالوف القنامل أكل لذاف الهة الحسة جل وغد الأشمان 
فيها مکل ما یطلب ودشسنهی من غبر ذلك من اللذاث ء 


المادى والحسى التى بثردی فيها الأشقباء الكافرين والمخطتين فی 
جهنم فى الحباة الآخرة » جزاء ما اقترغوا من أفعال فى الحياة الدنيا ء 


— ۹ س 


فم محصورون فا عايوم زيانية غلاطل نداد » ومئلها. تة لم کمثل 
الحفرة من النار م یکونون يها مقىدین فی الآصفاد » مغلولة أعناقهم 
وآقد امهم ملقون على وجوههم عمبا كما صما یهیط دهم جو من e‏ 
وحمپم وظل. من ينحموم ۹ بارد ولا کریم ۰ وشرابهم فيها من ماء یعلی 
كالمل يشوى الوجوه › ویقطم الأمعاء م وهو مثل الصديد يتجرعه الكافر 
ولا غه اأتفس 4 la‏ طعامهم هاشد شسوة وفظاعة من شسرابهم 4 
فهو من شسجرة الزقوم 4 وغدل lea‏ دن آخبث الشجر ال م نڊاثك فی 
جهنم غذاء للأششباء » 


۰ هكذا كان التصوير القرآنى » والذى لم تخرج عنه السنة ١‏ السعادة 
آو التسقاوة الأخروءة » بالمعنى الحسى والمادى ١‏ وحول هذا التصوير 
آثبرٽ مجموعة من الأمور ٠‏ منها اأستهدف الانقاص من شمه النظام 
الاسلامى »> ومحاولة التهجم عليه م بقیام يعض الغرضين بتض ليل 
الكثير من العشقول فى شتى الأغطار بزعميم آن الخطاب بالمحسوسات 
فی أمر الجذة والنار مقصور على العفيدة الاسلامية » وأن المؤمنين بالدين 
۹ بؤمنون بالنعيم المحسوس الا اذا کادو! من الؤمنين باقر آن () .م 
الأمر الذى دعا الأسثاذ العقاد _ رحمه الله الى الرد علیوم بان ذلك 
وان وجد فی اشر آن فهو م یکن قاصرا على الدین الاسلامی وحده ٠‏ 
ودلل على ذاك بأن ساق الکثر من النصوص من الكثب ا دة یر 
القرآن ء مثلما نغله عن الاصحاح ااخامس والعشرين من سفر أشسعياء 
من العهد القديم » وعن الاصحاح العشرين والحادى والعشرين من 
العهد الجديد » تلك النصوص النى تضمنت صراحة الاشسارة الى السعادات 
الحسية الى يتمم نها الأنيياء والقديسون رضوان الله ثعالى علايهم ¢ 
فی الحباة الآخرة " ؛ 


(A)‏ عباس مح د اعفاد ٠‏ حشائق الاسلام وأباطيل خصومه 4 الطبعة 
الأولى ١‏ التاهرة سنة ۱۹۵۷ ص ٩۰‏ . 


(4) المصدر السابق دس 0 ست ۹1 4 


س +۷ س 


1 واستخدام الدين عادخ والشسقاوة اأحسية آمر ضروری 5 ولك 
لکون اادين. ليس فلسفه يعنى بها الخاصة ء أو توجه الى إلخاصة من 
الناس 4 بل هو دائما يخاطب الناس جميعا ٠»‏ على تفاوت ادر اكوم 
وتفکیرهم » على اعتبار آن منهم من لا پمکن توچيهه الا بما هو محسيوس 
ومادى » وقد درك الأصفهانى ذلك المعنى حينه! آشار الى أن الشهرة 
بالرغم مما فيها من مضرة » اکنها تفید فی حين آخر » عندما تدع عامة 
ااناس الى تقوى الله بسبب ثارة سوقهم الى مافىالجنة من ملذات حسية 
مادية من نحو نذات المأكل والشرب والمنكح « اذ ليس كل الاس 
يعرف اللذات المعشولة ي () , 


كما انه بهذ! الاعتبار رد احد الياحثن على ازعم نفسه الذى زد 
غايه الأستادذ العقاد من قبل ء فذهب الى آن التصوير الحسيئ للسعادة 
الأخروية 'امكاذية أودعها الله فی جمیع الأديان وغد أدرك نسی الاسلام 
ا شيمة هذه الامكانية فابرز ها من آجل مخاطبة العامة من الئاس وذاك 
لگن «١‏ اأرسول: صلو ات الله وسلامه عليه لا نخاطب ذلك العدد الغاتل من 
المفكرين المثاليين الذين اتفق وجودهم فی عءصره فحسب » بل كان يخاطب 
كذلك العالم العريض المحيط به » الغارق فى بحر المادة على أختاات 
آلوانها » وکان عليه آن يخاطب الناس على قدر عقولهم ۰ وی شىء 
هو أحب الى نفس البدوى الجائع الهمجى أو أكثر نمسا مع تلصنوره 
للجنه من آن توصف له بأنها ذات آنهار من ماء غير آسن » وآنهار من لبن 
لم دنار طعمه » ذآنهار من دیا مصسڈشی 4 وآ شىء هو قرب من نفسه 
من وصفها بانها نشستمل على فاكهة كثيرة لاأ مقطوعة ولا ممنوعة إ! انه لم یکن 
فى وسعه آن بتصور نعمة تخر ج عن دائرة هذه اللذات الحسية 0 
ويعد أن بستعرض الباحث الآراء الختلدة الت دارت حول هذا الوضوع 
دننهی الى تاکند هده الأمكاذية الموجودة فی الدين الاسلامی » ومحاولة 


Ameer Ali Sayef : The Spirit of Islam, (1) 
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س ا۷ س 


استغلالها مع التاندم الى ما هو أسمى فى السعادة الأخروية م فى جانبها 
الروحی والمعنوى > وذاك ھ ثطور الدعوة »> وققبل القانق ونفهمیم 
للمعانی الروحية.» وهو يؤكد ذلك من خلال عه للسور الق رآنية »> حيث 
نرى معه أن اللآيات التى نزلت فى وصف السعادة الأخروية بصفات 
حسية قد نزلت لها آو معظمها مع یدای الاسلام فى مكة > ومع تطور 
الأمر بالمسلمين واسنداد 4 نزلت الآبات الأخرى التى مزجت 
فى وصف السعادة الأخروية بين الصورة الحسية والصورة الروحية > 
أو ركزت على وصغها فى صورة روحية خالصة ١"‏ ء وهذا ما سنآثى 
الى تفصيله عند الحديث عن الأصورة الروحية السعادة الأخروية م ولكننا 
مل أن نترك الحديث عن هذه الصورة الحسية الثى وردت فى القرآن ٠‏ 
لاسعادة فى الحذة »> وختاما ا اثر حولها من آمور نود آن نعرض 
مضا لأمر آخر » وهو آن هذه الصورة الحسية » وأن اتخذت لها مسمیات 
محددة مألوفة فى الحباة الدنيا » وربما كان المقصد منها مساعدة الال 
والأنبياء صلوات الله عليهم م وكذلك الدعاة الى العقيدة والأخلاق 
الاسلاميين » بالتاثي بها على نفوس العامة من الا دنھد هدایتهم ٤‏ 
وذلك ادر اکا من شرع سیحانه وشعالی أن السعادة الحسية هى المدخل 
الود اللي كن أن جل وة الروك أي االذاغ ا الى فون 
العوام من الناس ء ولكن بالرغم من ذلك » ومع شىء من التأمل والنظر 
فى هذه الصورة الحسية » يمكن للمرء آن برى فيها لونا آخر مخاألفا 
لا هو مالوف »> نرى ذلك مثلا فى الريط الع رة فى اتر ان ن 
الجنة وما يجرى تحتها من آنهار » وكلنا يعلم ما يثيره جريان ا لاء من 
نة وماد عة روخ ة دة عى ادات اانادة 4 فضلا عن ا 
بین ذلك وبين نزع اأعغل من الصدور 6 دو ا واصفا حال آهل 
الجنة : « ونزعنا ما فى صدورهم من غل ثجرى من تحتهم 
الگنهار 0 م ما اننا أخا املا صورة آخری من مجع األذات 


1( .المصدر السابق ہں 4 س Vo‏ ¢ 
(1۲) الأعراف : ؟) .» 


س ۷٢۲‏ س 


الحسية وهی صورة شراب آهل الجنة »ون اتخذ نفس المسميات المألوفة 
رهل الدثيا مثل : الماء » اللبن » الخمر والعسل »> الا أن الله سبحانة 
وتعالی هد ضفی عليه من الصغات اتی تمیزه عن مجموع ذلك الشراب 
المعهود فى الدذيا » فهو سبحانه ینفی عنه صفة الاغتال التى نتتصف 
بها عادة المشرويات المعروفة فی الدنیا کما آنه شراب طاهر » لا تغشی 
لذته على العقل » ولا یطیب شساربه منه صداع ولا وضب » ولن تصحه 
ثرثرة ولا کذب » ها أنه لا يؤدی بشاربه الی ارتکاب الاثم + وكذلك 
اذا استعرضنا حدیث آز وأج آهل الجنة » نجد أن الق ر آن لم يشر أہدا 
الى معاشرة الرجال لانساء فى الجنة م ولكنه يركز على الصحبة الجميلة » 
ی ودن ا ن اا رکف قاو اف ا ا 
ا مع آزواجهن حياة حب متبادل » وشباب دائم » الأمر الذى يمكن 
آن ننتھی معه الى أن المثعه بهن جد مختلفة عن نلك الى سغايشها 
الائنسان بالصورة المسادية الموجودة فى الحباة الدتيا .مما جعل 
ابن عباس وهو من أصوب المفسرين رايا بين صحابه رسول الله رر 
يقول : « ليس فى الدنيا من الجنة شىء الا الأسماء »0 ء.. 


ثانيا : الصورة الروحية للسمادة الأخروية : 

آما الصورة الروحية للسعادة الأخروية الثى صورها الكثاب والسنة »> 
والتى يعدها الكثيرون السعادة الحقيقية على ضوء ما أثير من أمور حول 
الصورة المادية الأحسية الثى سبق عرضها » فقد جاءت تصف حال 
السعداء فى الجنة على نحو سلبى مرة بنعنی نهم بکونون فى حالة 
خالية تماما من الخوف والحزن و!إخزى » وعلى نحو.ايجابى مرة أخرى > 
وبشكل أكثر تفصيلا وتنويعا » فتصف حياتهم بأنها تتميز بالأخوة 
والمحية المتبادلة بينهم حدث لا غل ولا حسد ولا لغو ولا تاشم » يعيش . 
أصحابها فى حبور واستبشار دائم » ضاحكة وجوههم مستبشرة م 
يشعرون بآنهم فى رفعة ومثام محهود » مستمتعين بلذة الفوز والتفوق 


»١١(‏ انظر ٠‏ دكثور محمد عبسد الله درااز » دستور الأخلاق فى 
الشرآن ص ۳۸۴ س ۳A۷‏ . 


س س 


على من ام پسلکو ' طریقهم ف فى الحياة الدنيا من الكفار كما آنهم يشعمون 
بصسسبة الصغوة من الخلق م من الأنداء C‏ الشهدأء و'لصااحين فضلا عن 


صحبتهم ن آمن من آهلهم » آبائهم وآزواجهم وذرباتهم » کما پسعدون 
ذلك باستقبال وتمية اللاثكة لهم عند دخولهم الجنة ٠‏ 


هكذا نری عناصر جديدة نتكون منها السعادة الأخروبة > بعيدة عن 
التصوير المادى والحسى » بل كلها عناصر معنوية روحية » لى أن يصل 
بنا القرآن الى قمة المسعادة الروحية ااثى يعد بها الله سبحانه وتعالى 
أهل الجنة فى الآخرة » وهى قربهم منه سبحانه > ونظرهم الى وجهه 
الكريم : ونوالهم لعفرته ورضوانه + 


واذا كانت اأسعادة الروحية ةد اعتبرت فى درجة أعلى من السعادة 
إالحسية » فضلا عن اعتبار. البعض لها أنها السعادة الحقيقية م فان 
رضوان الله سبحانه وتعالى فد اعتبر قمة السعادة الروحية » ولذلك نجد 
الطبری فى تفسيره لقوله تعالى : « قل أو نبثکم بخير من ذلكم للذين 
اتقوا عند ربهم جنات تجرى من تحتها الأنهار خالدين فما وآزواج 
مطهرة ورضوان من الله » واه ,صر بالعباد ٩)»‏ » بول : ان « رضوانه 
أعلى منازل. آهل الجنة »'“ كما يروى الامام :البخازى عن رول الله 
ایا : « أن الله مقول لأهل الحذة : يا آهل الحنة » فيقولون : لبيك 
وسعديك » والخير فى يديك ٤ء‏ فيقول : هل رضيتم ؟ فيشولون : وما انا 
لا نرضی یا رب » وقد اعطیتنا ما لم تعط آحدا من خلقك. ۰ فقول : 
آلا أعطيكم آنضل من ذلك ٠‏ فیقولون : يارب م وآى شىء آفضل من ذلك ؟ 
فیقول : آحل علیکم رضوانی فلا آسخط علیکم بعده آیدا ٩»‏ کما یروۍ 


۰ ۰. 10 آل عمران‎ )٥( 

0 و ری غد داو اجار که اج کن ا 

(۱۷ صحیح البخارى + باب كلام الريب مع اهل الحنة > طبع الس 
ج ٩‏ ص ۱۸4 س ۸ا ,٭ Rl‏ 


س ۷4 س 


اجب « الکشہاف ) حديثا لرسول الله علية الحلاة والمسلام ء مۆداه 
NS‏ الحجاب عن آهل الحذة ۀ لبروا وجه الله سیجانه وتعالى 4 کآحب 
شىء لديم وینص الحديث على انه « اذا دخل آهل الجنة الجنة 
نودو! آن با آهل الجنة م فدکسف الحجاب ب فینظرون اليه غو الله ما اعطاهم 


اله تسسا حب ايوم منك 0 + 


يقايل هذه ااصورة الروحبة للسعادة الأخروية صورة لاشقاوة 
!| لروحية اشد قسوة وعنفا من المشقاوة الحسبة الى سبق ذكرها ا 
ها آهل الشغاوة من حياة مليثة باليس من رحمة الله ء والحرمان من 
معفرته وهدامته ٠‏ حیاة كلها عور ا e‏ 
e‏ اأسماء ٤‏ كما لا يقل ھم غاج ن 
انفسهم > حياة يملأها الاخفاق والخسران م وفوق ذلك کله هم فی 
CS o‏ تعالی '» لا یکاہی E‏ ن عن 
رۇب اله e‏ وتعالی ۽ 


هذه هى السعادة الأخروية la‏ ا الحسية والروحة أو المعثوة 
والثى نعتبر فى الأخلاق الاسلامية السعادة الحقيقية .أو المطلقة » 
يقول الأصفهانى ؛ « وأما السعادة المطلقة فحسن الحياة فى الرآخرة > 
وفادها الشقاوة 7€ وهن ما يقال السعادة القسو ى ل :ال اة 
الحقيقية عند مفكرى الأخلاق الاسلاميين بعد ذلك من صوفية وفلاسغة > 
تحت اسم السعادة العقلية او السعادة الروحية على اعتبار أنها السعادة 


(۱۸) الزمخشرى ( ابو القاسم جار الله ) ٠‏ الكشاف عن حقائق التتزيل 
وعیون الاقاویل فی وجوه التأویل ج ۲ ص ۲۳۲ س وقد. علق صاحب 
« الانصاف » على الحديث بأنه مدون فى الصحاح متفق. على صسحته 

( انظر اسفل ص ۲۲۲ السابقة) .. 

(۱۹) دكتور محمد عبد الله دراز : دستور الأخلاق فى الشرآن 
ص ۳۸۸ وما بعدها .. 

“ ۲۷ الراغب الأصفهانى : الذريعة الى مكارم ا ص‎ )١( 
, وما بعدها‎ ٥١ وتفصيل النشأتين ص‎ 


۷0 سے 


Lost tmea Rr TY r 


N E EEE A A Ê ak 
٠ء‎ » الدنيوية » م وتارة آخرى فى « السعادة الحسية‎ 
: اأسعادة واأشقاوة الدنيوية‎ 

قد ورد فى اأقرآن من الآيات ما تضمن الكثير من المع فئ الحياة 
آذ ااا اة و اون ارو و ك ف ا و 
شأن المتع الحسبة : « يا أيها الذين آمنوا لا تحرموا طيبات ما أحل 
ايله لکم ءءء » ٠‏ وقد فسر المفسرون الطبيات على آنها طبيات 
ا اک یا لو وای وغدل ن ادات کا کال اا : 
« المال والبنون زينة الحياة الدنيا )"“ ١ء‏ وهما أيضا من نعم الله 
ميخانة على الأننان هى ,الا :غ كما قال فلالى 2 از ومن اناه خاق 
لکم من آنفسكم آز و اجا لتس كوا الها وحعل بینکم مودة ورحمة »ان فى 
ذلك إلآیات قوم يتفكرون »" » وهى أيضا متعة حسية من المئع الى 
يسعد بها الائسان ارضاء لغريزة الجنس فى الحياة الدنيا » وقد آقام 
المفكرون المسلمون على هذه الآبات وغيرها من الآبات الأخر نظريات فى 
السعادة الدنيوية » وأتخذ منها الدعاة والوعاظ أداة الدعوة الى الدين » 
ولكننا اذا ما قأملنا هذه اللآيات من ااأناحية الأخلاقية لأ نجد فيا 
ما نستطيع آن نسميه دلالة أخلاقية » على أساس أن هذه السعادة هى 
الغاية الثى يمكن آن ينشدها الانسان المسلم من سلوكه الأخلاقى » ولكثها 
تشسير الى فضل الله وكرمه على عبادة فى الحياة الدنيا » الذى يطالبهم 
من ور ائه بعبادنه انی تظهر سلوکهم » والتی خلقهم من أجل « وما خلقت 
الجن والائنس الا ليعبدون » » بعد ذلك تظهر العاية > أو الجزاء » والذى 
نكن إل فی الآخرة » أن سعادة أو شفاء 4 ویتاکد هذا بالقر آن آیضا 
اذ قول شعالی ٠‏ « قل من حرم زينة الله الى آخرج لعباده والطدسات 


(1) لئد : AY‏ , 
(۲۲) الكهف : ا + 
(۲؟) الروم ۲١ ١‏ .ه 


س ۱۷۹ س 


من الرزق ٭ قل ھی للذين منوا فی الحباة الدنسا 4 خالصة يوم 
القیامة » وقد جاء فی تفسیرها.آن الله سبحانه وتعالی بعد أن ينكر 
القول بتحريم الطبيات من الرزق فى اأحياة الدنيا ». يطالب الرسبول 
بآن ڀقول : ان هذه الطيبات التی شسترك فی الاستمتاع نها فى الدنيا: 
اومن والکافر ء هى خالصه لاممنين فى اإلاخرة 7 وا ٠ . ٠‏ 


نخرج من هذ؛ الى أن هذه النعم النى يسمونها بالسعادة الدنيوية 
هی حظ مسترك بين المؤمن والكافر فى الدنيا ء ولحنها قاصرة على اومن 
فى الآخرة » ومن هنا نجد الدلالة الأخلاقية فى هذه الطييات من 
حیث ھی المؤمن فی الآخرة إأنها ستکون جز اء أو غاة لعمله ‏ الطيب 
فى الدنيا » أما من حیث هی فی اادنیا فھی دلاله على فضل الله سیهانه 
وقتعالى على اومن والكافر معا » كما آنها نقد تكون فى الدنيا أيضا بمثابة 
الامتخان آو الابتلاء للانسان » يوفق فيه اذا ما راعى مر اللة » و اذا 
ما راغی القانؤن الأخلاقى فى الاسلام » ويخفق اذا ما اقتصز على 
الاستمتاع بثلك انع ورکن اليا > يقول تعالى : « ورفع بعضكم قوق 
بعض درجات یلوم فیما آناکم ء ان ريك سريع العقاب ١٠ء‏ »۳ وهنا 
دليل آخر من القرآن أيضا على ما انعم الله به على عباده » ورهع په 
بعضهم على بعض فى الدنيا لم يكن من قبيل السعادة الأخلاقية. التى 
فعنيها غاية للسلوك » وجزاء على الفضيلة » بل كان بمثابة الابتلاء' 
والاختیار » وقد جاء فى نفسين هذه اللآية ما يزيد الأمر وضوحا » بقول" 
الطبری فى تفسيرها : ان الله سبحانه وتعالى خالف بين أحوال العباد ». 
فجعل بعضهم فوق بعض « يأن رفع هذا علۍ هذا یما یسط لهذا من 
الرزق ففضله بما أعطاه من المال والغنى » على هذا الخقير فيما خوله 
من ات الدنيا » وهذاٍ على هذا بما أعطاه من إلأيد والقوة على هذا 


۲0) الأعراف ۲۲٠:‏ : 
(۵) قسیر الطبری + آلکلد ۱۲ ص ۹۸ , 
۲۷) الانعام : ٠۹١‏ . 


۷¥ 
) م ۲ - المذاهب الأخلاشية ) 


الضعيف الواهن النوى فخشالف بینوم ان رفح من درجهۀ > هذا ا لئ 
درجة هذا» وخنض من درجة هذا على درجة هذا » وذلك لیختبرهم فما 


خولهم من فضله ومنحهم من رزقه » فیعام المطیع له متهم غیما.آمره به 


ونهاه عنه » والعاصی * ومن المۇدى مما آتاه الحق الذى آمره بآدائه منه 


ا فی آد اه۷ + 
ذن لم کن | انیا ما فیا من میات لرزق هدفا فی ذاتها » وهکذا 


حلاعة الله ا بالقانون الأخلاتى ا بقود ال اسسا دة a‏ 


فى الحياة الآآخرة » بی هذا ما جاء فى « الأربعين النووية » : 
رجل ا1 ا = لي قال : با وسول اله دلنی عل عمل اذا عملنه 
الله 1 ا : ازهد فى الدنيا يحبك الله %4 « وچساء 
ا الحديث آن 3 e ٠‏ ما ۹ و اله من 


شرح نفسه تخريغه الدنيا المذمومة طاب الزائ على اكناية آم طلب. 


الكفاية فو اجب 6+ E‏ 2 


E‏ نخر ج من هذا الی آن اإدنيا یما فبها ا 
هدفا ھی AE‏ بل هی. وسدلة مقط لدوام الحباة ولواضلة عغيادة الله م 


النى بثاب علها ارء دالسعادة الحقيقية فی الآخرة » ولو لم پکن يدر يكن ذلك 
لا طولبنا بالزهد فيما هو زاثد عن الكفاية منها ٠‏ 


آما الجاتب العقلى أو الروحى مما أسموء بالسمادة الدثيوية » 
فد تمثلوه فى هداية الله سبحانه وتعالى » وقد ورد فى ذلك عدة آبات » 
منټا ثوله ثعالی : ا(وهديناه النجدين» ""“ » ا«والذين اهندوا ز ادهم هدی 


(۲۷) تفسیر الطبری ‏ الجلد ۱۲ ص ۲۸۸ س ۲۸۹ ,ء 

(۲۸) الأربعين النووية وشرحها للامام الذنووی ‏ الریاض سنة ۱۳۹۸ هھ 
ص 1o‏ وما بعد ها 

. 1١ : اليلد‎ )۲۹( 


سے ۷۸ سم 


ae 


وآتاهم نقواهم »7 «٩‏ ومن يعثصم بالله فقد هدیى الى صراط 
مستقيم »" الى آخر ذلك من الآيات العديدة » التى تربط بين الايمان 
واانقوی والاعتصام باه ت وڪلها فضائل أخلافية وبين هداية الله ء 


وبالتامل ھی هذه ابات نحد أن الله سیهانه وتعالی خد بان للانسان 
کل الطرق س من ارين ارسل وعن ریق E‏ هرق الخير 


الآیات نجده قول : .» د والڈین اهتدوا ++ ( اى اهندو ا پارادتتم ٤‏ 


هدی ٭ + وكذاك Dı‏ بعتصم بالله ) ففد .( هدی ( 4 آی a‏ الله ء 
ونجد » ومن يمن يالله <e++*‏ ( ) « یهد ليه ») ء فكلها آمور نتشسير الى 


الجزاء على الغضياة » جزاء على المداية والاعثصام بالله » والايمان بالله > 


ولکن ما هو نوع الهداية » هل هو السعادة فى الدنيا ؟ وبالنظر فى القرآن 


نجده پجبينا علىذلك » قول تعالى علىلسان أهل الجنة : « وقالوا الحمد لله 


الد هدانا لهذا ؛ وما کنا انهتدی لولاً أن هدانا الله ٩٣١»‏ *٭ ومن ثم 
کانت الهداية الحقيقية هى المداية الى ما بوصل الى الجنة ٠+‏ الى المسعادة 


الحشيشدة مس ولیست السعادة اأدنيوية چ 


ای ا ة الدنيوية 

a‏ : حب الله للعبد »> وحب المعبد لله م وشد ورد هذا 
فى 'أكثر من موضع غى القرآن الكريم » فالله يحب المحسنين 
کک ولان ر او ولان ى و 2 
والذین یقاتلون فی سبیله کأنهم بنيان مرصوصن » وهو مع الذين اتقوا ۽ 


والذين م محسښنون ٭+ كما آنه سبهانه وتغالی برک عر الۇمن ` أ 
والملاحظ آن حب الله انما هو لافضلاء من الئاس الذين ثبت فى مواضع ' 


e 


(۳۱) آل عمران . ۱١۱‏ .. 
(۴۲) الأعراف : ۴ . 
۷۹ 


اھچ سن م م امس ا اة 


عديدة ۀ فى المقرآن .أن الله سیجازیڪم يالسعادة في الجنة > > ولیس هذا 
الحب :من طرف واأحد يل هو خذلك من جانب أالمؤمنين “ يقول الین : 

« والذین آمنوا آد حبا لته )7 ١ء‏ بل نجد الرسول ی > يعلق 
الأاحساس بحلاوة ألإايمان على هذا ألحب » فیقول ٠‏ ¡ ر قلاث من 
كن فيه وجد حلاوة الايمان . من خان الله ورسوله أحب اليه مما سواهما » 

ومن کان يحب المزء لا یحبه الا لله » ومن کان يكره آن برج هى الكنر 
¢ وىقول الامام: 
اين شمه خی هذا اأعنى ء أن « جمیع ما ایحضل النفش من اللذاأت 
والالام من غرع وحزن ونحو ذلك پيحصل الو باأحبوب أو الشعور 
بامكروه » وليس نفس السعور هو الفرج ولا الحزن » فحلاوة الايمان 
المتضمنة من اللذة به والفرح. ٠‏ ما يجده اومن المواجد حلاوة الايمان: 
تقبع کمال محبة اإعبذ: لله » وذلك بثلاثة آمور' ا هذه المحبة''» 


بعد آن آنقذه الاه مته كما یکره آن تلقی فى النار ) 


ونفريقها' ¢ ؤدفع ٠‏ فدها 4 ختکمیلها آن نون الله ورشوله آحب الشنة 

مما نسواهما » فان محبة الله ورسوله-لا بكنفى فيها باصل الحب # بل لايد 
ن بون الله ورسوله آحب اليه مما سواهما ٠٠۰‏ ونفريقها آن بحب 
المرء لا يحبه ألا لله“ » ودفع ضتندها أن یکره د ا أعظم من 
كراهته الاأقاء فى النار » ء 


وفی مقابل نومر الق ان ايه ها اهاه الاون بالسعبادة. 
اادنيوية حسدة ومعنوية نجد أيضا ما اعتمدوا عليه من القرآن من آیات 
ادلو الوا سو بالشقاوة الدوا رة E‏ 
اسټخلصوها مما تاه الق رآن من خلال سرده للقصص التاريخية التى 
صورت چماعات من الناس كفرت بنعم الله » وجخدت بها » وبعبارة 
أخرى خرجت عن الصراط المستقيم الذي رسمه القانون الالمى م فكان 


۰ البقرة : ا‎ (YY) 
. رواه انبخارى ومسلم عن أنس بن مالك زضى الله عنه‎ )۳۹( 
٠ ۱١١ انظر : ابن تيمية العبودية ص‎ )٠٠( 


(A+ ن‎ 


چزاڙها .العقاب الادى الذى صوره فى صور عديدة. » وسنضرب لذلك 
مثلا. بما ورد فی قصة موسی مع آل فرعون ٠‏ عندما. رفضوا, الايمښان 
بما جاء به موی قائلین :. : فما نحن اك بممنین .»۳ فقا تعالی : 
بر فأرسلنا عليهم الطوغان والجراد والقمل والضغادع والدم م آیات 
مفصلات فاستکبروا وکانوا قوما مجرمین » » وكذلك ها نكنوا 
عهد هم مخ موسی عله السلام ê‏ شعالی : :ر فاننقمنا منم م فاغرقناهم 
فی الیم بآنهم کذبوا باياقنا وکائوا عنها غافلین ٩۸»‏ ,> وفى هذه 
اللايات نجد ا رغض الايمان وهو رذيلة » كما نجد الفكوت : فى العهد > 
وهو أيضا رذيلة » يقابلها الجزاء من الله فى ادنيا > ممثلا فی . الطوفان 
والحشر اث الضارة بالانسان م ثم أخيرا فى انهاء الحباة بالاغراق فی 
البحر.ء وھی کلھا ‏ کما نری e‏ الدنيا الذی ينال 
الكفار ء ويستعمله الوعاظ ورجال الدین ڂ فی ترھیب الان من آجل 
الحافظة على الدين والثمسك بما جاء فی شریعته ۰ کما آنه پوجد فی 
إلقرآن ا لون آخر من الشقاء هو الشقاء المتمثل فيما يصیب الناس 
٠‏ من ضلال بسب 4 فاذا کان الله بهدی المۇمنين 1 فهو Y٤‏ بهدی 
الكافرنن ول ئعالى : « ن الذين ٠ل‏ دۇمنون ± بيات الله و ەديەم 
الله ب ولهم عذاب الیم » وقول : ان الذين كفروا اة عليټم 
وعلى أبصارهم غشاوة ولهم عذاب عظيم»“ » ونلاحظ فى هاتين 
الآيتين دلالة معبنة ترط بين العمل وما يترتب عليه من مسئولية » وبين 
النشجة > فيريط الله خبهما بين عدم الايمان أو الكفر وبين عدم هدایته 
لأصحاب هذا العمل ء٠‏ فهى نتيجة فى الدنيا »> وهى لون من آلوان 
)۳١(‏ الأعراف : ۱٣۴۲‏ . 
(۳۷) الأعراف : |٣٣۳‏ . 
(۳۸) الاعراف : ١۴ا‏ . 
(۹) ابرناهیم : ۲۷ . 


(.]) البقرة : ٥‏ سل , 


الشقاء » ولكن النتيجة الأكبر والأعظم »> هى ما وعدهم الله تعالى به » 


جزاء على ما اقتفوه من أعمال سيثة بسبب عدم هدایتهم وضلالمم 
فى الدنيا - من « العذاب الأليم » و « العذاب 2 » وموقعه فی 
ا فى الحياة الآخرة ء 

كما ننا نهد آیضا آن الله سبحانه a‏ م اذا کان بحب 
المۇمنون ويحبه ال)مؤمنون » وبسبب هذا الحب يتذوقون حلاوة البمان 
فى الدنيا » مما بترنب عليه سعادة المؤمنين. فى الآخرة » فهو الا يحب 
المعتدين " » رلا الظالين ” » ولا المسرفين ۳ » ولا الكافرين 4 > 
ولا الخائنين * ٤:‏ ولا e‏ ع ۳“ » وهو كذلك سبحانه مخزی 
إلكافرين ”"“ ء ولا شك آنه اذا كان بالحب يتذوق الؤمن حلاوة 
الايمان » فغير الؤمن امحروم من هذا الحبت لن بم له هذا الشذوق 


اھا زد یی قله :وار كاه 2 الت تۋدى به لی اا الشقاء الأعظم 


فى االآخرة ٠‏ 

اذا كانت الشقاوة فى الدنيا بامعنى الذى ذكرناه قد ارتبطت 
بالکاذرین فانها أيضا وخاضة بمعناها الادى قد تلحق بالمۇمنین ٤‏ 
وهنا يضيف القرآن دليلا آخر على أن الشقاوة فى الدنيا ايست غاية فى 
ذاتها مرتبطة بالعمل با نهوم الذى نعنقده فى سان السعادة ا او 
الأخلاقية » ولكنها قد تكون وسيلة لعاية أخرى > هى الشقاء الأعظم 
فى التار بالنسبة الكافرين » وقد تكون نوعا من الابئلاء م بالنسبة 

: البثرة‎ /6١( 

(۲)) آل عمران :+ ۵۷ ه 

.. ٠١١ ' الاتعام‎ )٤۲( 

(6) آل عمران : ۳۲ . 

۰ ٥٩۸ : الانفغال‎ )٥( 

(70)) الفحل : ۲۲ س ٣٣‏ . 

(۷)) القوبة * ۲ 


مہ ۸۲ — 


للمۋمنين › بيئلى .به .الله سبحانه. المؤمنين من .أجل اأنكفير.عن سنقتة 
ارتكبوها لادخاامم الجنة فى الآآخرة + يقول تعالى » مخاطبا .المؤمتين : 
» انبلوکم بشى»ء من الخوف والجوع وخقصن من. الأموال والأنفس 
والثمرات » وبشر ا!صابرين الذين اذا اصابتهم مصيبة قالوا + أنا لله ونا 
اليه راجعون ء اواك عليهم صلوات من ربهم ورخمة » وأولمكك 
هم المهتدون »* » فاذا نظرنا المى هذه الآيات 'نجد الابتلاء بالخوف 
والجوع والنقص فى امال والأنفس قد يحل فى الدنيا بالؤمنين > 
لاخشار. مدی يمانم بااله ۶ ومد صبرهم على هذا الابثلاء » فاذا 
ا موا اروا ادا کا غا با ا و ارک می الل ای 
فازوا بالسعادة فى الآخرة ٠‏ وف هذا المعنى جاء قول الرسول بلقي : 
«١‏ اذا آراد الله بعبده الخير عجل له العقوبة فى الدنيا » واذا أراد بعبده 
الشر مسك عنه ذنیه حتی بوافی به يوم الأقبامة » ٩©‏ وقيل نضا فى 
هذا المعنى أن المزمن مرکز جزائه :ومثوينه هی الأخرة »> ر الله غن 
اسشيتاته فى الدنا بابلا فى 'المشسدة والضيق »> وکلما زادتك سیشاته 
ؤکثرت معصيه زاد شقاؤه فی اديا ٠‏ قول ان ا i RE I‏ 
مرحومة لیس علپها عذاب فى الآخرة عذابها فى الدتيا » e‏ 
وااقشل 07 ء 

نخرج من هذ' كله الى آن السعادة أو الشقاوة الدنيوية لا تد 
غاية فى ذاثها » وانما الغاية الحقه والسمادة القتصوى انما هى فى 
السعادة الأخرويه على النحو الذى أشرنا اليه من قبل م بثأكد هذا 
اعتثبارا بعدم كفاية السعادة الدنيوية من وجهة نظر البدالة الالمية ¢ 


i; oA — 108 قر‎ (EAN 
>» روه الترمذى » وكذا فى الجامع بروأية أنس وعبد االله بن مغفل‎ ))۹( 
. ورقم له بالصحة‎ ٠. وأبى' هريرة » وعزااهم الى المخرجين‎ ٠ وعمار بن ياسر‎ 
¢ رواه ابو دااود وانظر فی هذا : محمد ريا 'الكاند هلوی‎ )۵۰( 
0 طط‎ Ee بانب معاد هة المامين ولسغائهم ھی وء الكتانب‎ 
: ۰ : ۰. ٠١ نة ۱۹۷۲ ص‎ 


n AF wn 


عى آساس عدم سموليتها لجميع الأفعال » من وجهة نظر القانون 
الأخلاقى فی الاسلام » حيث آن من الأذعال ما ت تحت العفو الالمی 
والمخفرة » ومنها أيضا ما يحتفظ الله تعالى بالجزاء عليه فى الآخرة > 
الأمر الذى لا تخرج معه السعادة الدئيوية عن سائر الجزاءات الطبيعية 
أو الانسانية ‏ آما الأمر الآخر فى اادلالة على عدم كفايتها فيقوم 
فى اخثلاط الأمر فيها عاى النحو الذى بيناه » فهى تارة تعد نوعا من 
الابتلاء أو الاختبار للصالحين » يستهدف منه الامتحان لهم أو التطهير 
من ذنب أافثرفوه » اعدادا لوم لندل السعادة الحقة فی الآخرة م وهی 
ثارة آخرى تعد من قبيل الفضل بالنسبة للكافرين والؤمنين معا »> 
ولا علاشة لها بسعادة الؤمنين آو شقاوة الكافرين فى الحياة الأخرى ء ۰ 
ومن ثم فلا يصح النظر الى السعادة أو الشقاوة فى الدنيا على آنها أمر 
مسقل على حدة > بل هی من قبیل الايتلاء أو الحر ك الف متاخل 
السعادة الأخروية“ » التى تؤدى الى انقلاب وجهة نظر الانسبان 
المسلم وتحولها نويلا كاملا بصدد الحياة الدنيا وشئونها ومعاملاتها > 
الأمر الى يجمله لا يحسب كل ما يظهر من نتائج أعماله » وثمرابت | 
أفعاله فى هذه الدنيا مقباسا حقيقيا للحسن أو القبح والصواب ۰ 
أو الخطاً ء ومیزان اقا للحق والباطل أو الغوز والخسران » ومن جل 
ذلك لا بتوقف انباع المرء للقانون الأخلاقى أو اعراضه عنه على تاك 
النتائج "* ء وبذلك يقل شسآن السعاذة الدنيوية الى الد الذى 
لا بجعل لها الباحثون قيمة نذكر بالنسبة الى السعادة الأخروية م 
مستندين فى ذلك الى وله ثعالى : « ضرب الله مثلا كامة طبية كشسجرة 
طبية آصلها ثابت وذرعها فى السماء نؤثی آكلها كل حين باذن ربها » 
ويضرب الله الأمثال للناس لمعلهم يتذكرون م ومثل كلمة خبيثة كشسجرة 


)٥1(‏ انظر : دکتور محمد عبد الله دراز : دستور الأخلاق فى 
الفرآن ص ۲۱ س ٦۲‏ . 


)٠۲(‏ انظر : ابو الأعلى المودودى : نظرية الاسلام الخلثية > ترجمة 
کاظم سباق ٤‏ دمشق سنة ٠۰‏ سس ۰ا + 


س 4 — 


خبيئة اجنثت من فوق الأرض ما لها من فرار »7 »> ممثلين ذلك للدنا 
بااشجري الخبيثة وللاخرة بالطيبة » ومن هنا كان النهى عن الدنيا نما فيها 
من سعادة » إا نحمله. خی باطنها من بث » يول فعالی : ( ولا تمدن 
عينيك الى ما متعنا به آزواجا منهم زهرة الحياة الدنيا لنفتنهم خيه » 
ورزق ربك خیر وآبقی ٩»‏ ٭ ومن أجل ذلك يصبح على المسلم وطبقا 
لمل الأعلى فى الأخادق الاسلامية أن يوازن ‏ جفاظا على مسبلامة 
القيمة الأخلاقبة ٠‏ بين تمتعه بالسعادة اإدنيوية وبين حرصه على الفوز 
بالسعادة الأخرودة م والموفق اذا رآى نفسبه قاصرة على الجمع بين 
الأمرين ( السعادتين ) اهتم بما بيقى وأقل العناية بمسا نى » وآثر 
الحياة الآخرة على الذنيا » فلا يلتفت الى الدنيا الا بقدر ما يتبلغ به 
الى الآخرة““ ء ومن أجل ذلك فقط ربط السلف الالح فى هدوء 
وتتوی ؛ ودون نشاؤم آو ياس بين الحياة الدنيا بما بها » وبين غهايتها 
الئی نمثل فی الوت ۰ الذی ننلاشی معا جمیع السعادات الدنسسوية » 
مؤكدين أن هذا هو موقف الانسان العاقل » وكل موقف دون ذلك بعيد 
عن الاتصاف بالعقلائية فى السلوك ٠ ٠١.‏ الأمر الذى ينبغى معه.على 
العاقل أن بلتزم بذكر الوت على الأوقات كلها ء٠‏ لأنه خير موجز لحال 
الدنيا ما فيها من سعاداث + ودنيا أو سعادة هذه حالها لا يعتر اومن 
ولا پرکن الى ما فبها ‏ بل بکون تعلقه باستمرار بما هو أبقی ودوم » 
ذلك الذي جل هى الا اخ 2 شالق عة الا 
الدنيوية ء 
)٥۲(‏ ابراهیم : ۲۲ ۲٦‏ . 
)٥6(‏ طه : |۴١‏ > وانظر : الراغب الإأصفهانى : انذريعة الى 
E E‏ 


٠ وتحصيل السمادتين‎ ٠ الراغب الأصفهانى ؛ تفصيل النشاتين‎ )٥٥( 
. ٦۲ حلب ( بدون تاریخ ) ص 1 س‎ 

(07( البستى ) بو حاتم محمد بن حبان 0 روضة اأعغلاء وز هة 
الفضلاء الحلى : مص ر 0 1100 م صں 10۹ + 

(0۷) امصدر السابق ص ۲٦۲‏ . 


AU i‏ ا 


± کک ھی و ا ورو ی ت م م ی م کا ور کے تھچ سک ج ھا رتچ وچ ترچ د ست ھی کک چ کے کی 


ا ألى السمادة : 


اذا کنا قد آئتهينا فما سیق أن السعادة الحقيقية کما حددها 
الكتاب والىسنة ھی .« السعأدة e‏ « الخمغلة فی الجنة ( فما ھی 
الوسياة .أو اليل الى ذاك ؟ ود تعنکد آنا تيطع أن عرف الاجا 


على هذا اذا ما ا e‏ الجنة ء وفى هذا تنجد 
القرآن الكريم بریط فی آبات. عديدة بين الايمان و الضالحات ويين 
دخول الجنة ء بتول ثعالى : « وبشر ااذين منوا وعملوا الصسااحات 
ن لهم جنات تجرى من تحتها الأنهار ٠»‏ ء ويعنى هذا كما ا 
الطبرى أن الله سبهانه وتعالی قد آمر نبیه محمدا ا بابلاغ ساره 
خلقه الذین آمنوا به وبمدمد ن ر ويما چاء يه من عند ريه ه کو 
ايمانهم ذلك وافر ارهم باعماڵهم الصالحة » فقال له یا محمد يشر من 
صدقك .آنك رسولی + وآن ما جئت به من الهدی والنور فمن عندی ؛ 
وحقق تصديقه ذلك قولا بأداء الصالح من الأعمال الئى افترضنها عليه 
. وأو جبتهاً خی ابی على اساك م عابه »> أن له جنات تجری من نها 
الأنهار خاصة » دون من كذب بك » وآنكر ما جثته به من ألهدى من عندى » 
وعاندك » ودون من أظهر تصديغك آن ما جثته به فمن عندی شولا » 
وجحده اعتقادا » ولم بحققه عملا » فان لأولثك النار التى وقودها 
)۹د( 


٠ 


الاس والحجارة معدة عذدى » 


وهذا يعنى أن الطريق الموصلة الى السعادة تقوم على أمرين : 
أولهما بشعاق بالتصديق و الآآخر يقعاق بالقطبيق » آما ما يتعلق بالتصديق 
فهو ما وضحه نبی الاسلام من خلال « حديث الايمان » عندما ساله 
جبريل : ما الاأيمان ؟ فقال ا : « آن ومن بااله وملاکته وکثبه ورسله 

.. ٠١ ٠ البقرة‎ )0۸( 

(0۹) انيري : التفسرر طبع المعارف بمصر ء ا) عاد الأول 
ن2 AE‏ 


۸٩‏ س 


واليوم الآخر م وااأقدر خیره وره )"° + وأما ما بتع ق بالتطبيق فهو 
كمال e‏ ¢ لان الاه هو « ما وقر فى القاب » وهو ما سمى 
بالئصديق > « وھا ا ا ) وهو ما سمی بالتطبیق » آی 
ما فا به فى لوكا و غفا ٠‏ أن الل وا ك اما الل جه 
. وما نهائا عنه فی کنبه وغ اا وطبقا ا تمليه علينا عقيدتنا 
ا وهو ما سی فی القرآن ب « الصالحات ٠»‏ » ومن 


» ا الآهر بانها طاعة الله حدوده‎ E م‎ ¢ u 
وآداء فر ائ ه واجشنابت محارمه 9 6 ولا خلاف دين التفسيرين. ه‎ 


والصالحات بهذا المعنى تنطوى عاى نوعين من الأعمال : النوع 
الأول منها پقوم على أداء أعمال خالصة مثل الصلاة والزكاة والصوم 
والحج > او ما یدسمی بالعبادات وهی نلك الى تحدد علاقة الائسان 
بالله سبحانه ونعادی من حدث القيام بعبادته امتثالا لقوله تعالى : 
« ما خلقت الجن والا الا ليعيدون »"“ » وفى هذا امخام شیر ا 
آنه لا فضل 4 ی الاسلام بين العبادآت وبين 0 الأخلاقية اأؤدة الى 
الفوز بالسعادة فان المعبادات الاسلامية فى حقيقثها ننتهى الى ناکید 
القيم الخلقية » فالصلاة والصوم والحج وما الى ذاك لا تصح عند الله 
ما لم نه عن الفحشاء والنكر والیغی 4 وکل منامل فی الأديان لابند آن 
يلاحظ أن الفرائض الدينية التى شزعها الاسلام ذات وشسائج قوية 
تربطها بالميادى؛ء الأخلافية التثى تحثق كرامة الانسان ““ ٠ء‏ وقد آورد 

(.) الأربعين النووية ؛ وشرحها للنووى ص ٠. ٠١‏ 

. ٠٠١ المجلد الأول ص‎  فاشكلا‎ )١( 

(1۲) تفس الطبری ‏ المجلد الثانی ص ۲۸۷ ٠.‏ 

(۳) الذرايات / ٦ه‏ .. 

(0) دكثور عثمان أمين : الجوانية ‏ أصول عقيدة وفلسفة شورة › 
5 القذم »› الشاهرة سن ۱۹٩۲‏ ص ۱۹۰ .٠ء‏ 1 


— AY 


ابن شیم الجوزىهة من آحاديث الزسول ا ما دید الارشاط ین الصوم 


E ھن ام‎ »D: ترب عليه ہن لواف آخلاتی من حو قوله ا‎ lag 


قول ازور والعمل به والجهل » فليس لله حاجة أن دع طعامه وشرآبه » 
وڅوله ۵ رب صاتم حظه من صبامه الجوع. والعطشس 12 + وذاڭ 


اکر کیا ان ای ل ن ال م 


الارتياط بين التصديق والعمل ‏ آلا وهو الايمان بالحياة الاآخرة ۾ وأن 

ااسعادة الحقيقية أو الشقاوة الحغيقية إنما تكون فى الأخرة ولدس :فى 
الدنياأ » هذا الثصور أو هذا الأعتغاد .انما يغلب وجهة نظر الانسان: › 
ويحوله تحويلا يصدد الحساة الدنيا وا ومعاملاتها » ونڪعله 
لا یحسب کل ما بظهر من نتائج أعماله وثمرات آفعاله فى هذه الدنيا 
مقباسا حقيغا للحسن والقبح ¿ والصحة والخطاً » ومن هذا فود 
آمرین فی غامة إليأهمية ٤‏ وهو فی سسیدله ا السغادة )أخحدهما ات 
الميادىء الأخلاقية ء وثانيهماً آنه بتآئى لسلوكه الخلقى قرار وتمكن 
ل بخشی عليه ھن اليل 6 ما هو انا فی الدين وقاده »لمن 
بالایمان » YG‏ الى تحریر روح الان من عدم الاكثراث بااغاية 
أو ما لمصير » والرکون ألى ما هى زا فی ۾ الدنيا ء ولهذا ینبغی على 
المسلم أن بضع منهجه فی هذه الحباة على أساس أن العاية ليست هنا 
ولكنها هناك فھی اأسعادة الأخروية » ل الاذات الدنيوية » وآنه لا سیدل 
ای الظفر بها الا دالثحرر ہن روح عدم الاختثراث باصي » نلك الروح 
الغاسدة التى سأدت فى هذه الأيام حئی اذا ما استیقظ ضمیره وآحس 
بآن الأمر خطير بل فى غاية الخطورة كان عليه بعد ذاك أن يدرك فى 
وضوح تام آن نزعة اللادينية المسائدة شر من نزعه الاستهتار ٠‏ م 
فالسلوك الانسانی مر يجب أن مايه الدين سسطر عليه الايمان ء؛ 


بنجب ان دستمد من کاب اله وسىذە رسوله 4 MA‏ سبیل ا النجاة فی 


n e‏ ر e‏ سدم ۲ نسو 


 بيطلا :افظر : ابن قيم.'الجوزية » كثاب الوابل الصيب من الكلم‎ )٦٠( 
.. 1)۷ مجمو عة الحدیث ۰ الریاضس »› سنة ۱۳۸۹ هھ ص‎ 


۸۸ا س 


الآخرة والفوز فيه الإ پالرجوع الى الدين كدستور للحياة > وأخذه 
نقوة 3 وتنفد ما بتضمنه من قروضصس وو أحبات 7 ۽ 


اما انوع الآخر من الأعمال الذى EET‏ غر 
ألأعمال التعبديه » غهو تلك الأعمال يتضمنها سلوك الانسان تجاه 
نفس ونجاه خرن لیصل يه الى ال لغوز مالسعادة I‏ ذلك 
لجال على سبيل الال لا الحصر » الاتفاق من المال الخاص على الغير 
من الفقراء والمساکین» پقول تعالی:«والذین فی آموالهم حق معلوم‌للساتل 
والمحروم ٠‏ كما بتضمن التحلى بالعقة ينول تعالی : « والذين هم 
لفروجهم حافظون الا على آزواجهم آو ما ماکت اپمانهم فانهم غير 
وكذاك التحلى بألآمانة والوفاء » بقول عز وجل : 
O)‏ 


ملومين. 
« والذين هم لأمانا اتهم وعهدهم ا ( » ومنه الحرصس عای قول 
الحق ونحنب غو الزور > وعدم ختمان الا ٠‏ دفول عز وجل : 
« والذين بشهاد اتهم قائمون »“ ومنه الثحلی بالصبر و ا ٤‏ بول 
ثعالى : « والذين صيروا ابنعاء وچه ربهم وأشاموا الصااة ¿ وأنفقو| 
مما رزفناهم شزا وعلائية .» ويدرعون بالحسنة السيثة » أولئك لهم عقبی 
الدار “۷١‏ وكذا الاحسان الى الواندين ٠‏ والتحلى بفخسياتى الشكر 
والثوية » بقول تعالى:: « ووصننا الانسان بوالديه احسانا » حملته آمه 
ووضعنه کر ها » وحمله وغصاله ثلاثون شهرا ٠ء‏ حتی اذا بلغ .اده 
وبلغ أربعينسنة » قال : رب أوزعنی أن آسكر نعمتك الى أنعمت على 


1( ابراهیم اللبان : المسلم » حیاته واناه ٤‏ اشر | اة 
ريي بطي تة 0۷ E‏ . 

۰ . ۲٤ / المعارج‎ )۷( 

(1۸) المعارج / ۲۸ ۲۹ . 

: ۴١ / المعارج‎ )٩( 

.. ١ / المعارج‎ )۷«( 

(۷1) الرعد / ۲۲7 س )۲ .. 


۹ س 


وعلی وأأدى وأن أعمل صا حا ترضاه ٤‏ وأصاح ي فی ذریتی انی نېتاليك. 


وانی من المسلمين 0 آولتك اأذين فقيل عنم احسسن ما عملوا وننجاوز 
عن سیتاتهم شی إصحاب الجذة » وعد الصدق اذى کانوا بوعدون E‏ 


۰ 


هدد نماذج من أأفضائل العملية ی اذا ما تحلی ا اسان 
ا الم بالأضاغة ای ایمانه وتصدىفقه م غاز بالحنه التى ھی السعادة 


الحقيقه فی اإأخرة ۰ 


درجات السصادة : 


هل هناك درجات اأسعادة فی الکثاب اة آم هو لون اة 
ودرجة وأحدة من السعادة »> من فاز بها فقد فاز بالسعادة كلها م بحيث 


هذه الفقرة é‏ 


اذا کنا شد انتهینا الى أن السعادة الحشيقية فی الخثاب والمسناً هى 


السعادة e‏ ُ فاننا ۵ ففکر أيضا آن ی البنيا آم ن 


سعادة فانية وزادلة فی مقایل السعادة الحفيشية الى ھی د فی أل وز e‏ 
فى الآخرة م بل ذهبوا الى آكثر من ذلاء الى أن ما أسموه باسعادة 


الا کا کا ی ا ار اور لی اسای 
أنه موصل الى السعادة الحقيقية » ينول الغزالى : « اعلم أن السعادة 
الحقيغية هى الأخروية م وما عداها سميت سعادة اما مجازا آو غلطا 
كاإسعادة الدنيوية الى لا العين على الآخرة ء واأما صدقا ولكن الاسم 
لن رة اهدق #وذلك ك ما يول إلى الشعادة الأخروت ومن 


۰ ۹ ٥ / الأحفاف‎ )۷۲( 


Ch . toshihiko izutsu; The structure of the Ethical terms 
in the Koran, p: 103 - 1017. 


س ٩۹+‏ س 


کی م ی و و چ ت 


عليه * فان المرصل ألى الخير.والسعادة قد يسمى خيرأ وسعادة ¢ ء 
ومن ثم نستطبع آن نقول بآنه پوجد درجتان من السعادة » آيا كانت ماهية 
كل منهما » احداهما أدنى من الأخرى » هما السعادة الدنيوية وهى 
الأدنى » وأنسعادة آلأخروية » وهى الأعلى والأقصى ‏ 


وفى اطار هاتين الدرجتين » اذا صح تسميتهما كذلك ۾ أشار 
الق ر آن الى درحات بفذرق بها بين حظ ايتشر من كل منهما + فن السعادة 
الدنيوية » يقول تعالى : « ورفع بعضكم فوق بعض درجات اپيلوكم 
فیما آتاکم ۰۰ »'“ ء بمعنی آن الله سبحانه وتعالی قد فرق بین نصیب 
کل انسان فی هذه ادنيا » من سار آأنواع الززق > فجعل هذا غنيا 
وذاك فقيرا » وكذا من ألسلطان والعزة والقوة » فجعل هذا قويا عزيزا » 
وذاك ضعبفا دلا م هذا على الرغم مما ٹصس عليه فی الآية من أن کل 
! لا بعد غایه غ ذاته » بل قذ یکون أحباناء وعا من الابتلاء نخنر 
فيه الانسان ء قد يكون الفقير أو الذلئل هو الغائز بالسعادة الحقيشة 
فى الآخرة » لعدم قيام العنى أو القوى فى الدنيا بأداء حق الله فى 
ذلك » واستخدامه فيما يفيد نفسه وغيرة من الناس » الأمر الذى يكون 
ك اة اتاد 
الأخروبة)فيث ير اأثر آن الى ما عبر الدرجة العليا من السعادة»ممايستنتج 
معه وجود درجات السعادة فى الآخرة م فعن المدرجة القتصوى من درجات 
السعادة الأخروية يقول تعالى : « قل أؤنبثكم بخير من ذلكم ٠‏ الذين 
انقوا عند ربهم جنات تجرى من تحثها الأنهار خالدين فيها وآزواج 
مطهرة ورضوان من الله م والله بصیر بالعیاد 2 » و الى مثل هذا 
سار رسول الله ل فيما ر واه الامام البخارى »7 ء . . 

(۷) الغزالی : میزان العمل ص ٩۰‏ س ا٩‏ + 

.. ٠١١ / الانعام‎ )۷6( 

. +. ٠١ / آل عمزان‎ )۷٥( 

(۷) انظر .. صحيح البخارى » باب كلام الرب مع أهل الجئة ج ٩‏ 

من طبعة الشسعب > الفاهرة ۰ ص ۱۸٤‏ س ۱۸١‏ . : 


س ۱۹۱ س 


واذا کان. ند ناکد بالکتاب و.اأسنة و جود درجۀ ٠‏ عظمی من. السعادة 
الأخروية م ھی رضوآن اله سسیهانه ونعاڵی 4 غا ن القرآن يفاضل ا 


نین درحات اأسعدأء دون آن تسیر الى هذه الدرجة العظمى من . 


السعادة + يقول ثعالى : « وما لکم الا تنفقوا فی عل الله ولله میراث 
السموأت والأرض »> لا بیستوی منکم من آنفق من فل الفتح وقانل » 
ولك آعظم درحة من الذين أنفقوا من بعد وقانلوا, » وكلا وعد الله 
الحسنى » والله بما تعملون خبیر ¿ ٩۷‏ ء والله سیر بذاك الى « التغاوت 
مان المنفقين وه قل فج مكة ٠۰‏ قدلعز الاسلام وة أهله و 
الاس فی دين الله غو اجا »> وقلة الحاجة الى القتال والنفقة فيه م ومن 
أنفق من بعد الفتح ٠+‏ ولات الذين أنغثوا قبل اتح em‏ 
الأولون من OT‏ بوٴالأنصار » الذين قال فيوم اندو ص ما : )لو آنذ 
آحدکم مثل آحد ذهیا SS‏ ا 
قد" وعده الله بالمثوبة الحستى ء وعىئ الجنة' مع شغاوث الدرجات ١“‏ ء 


کھا ؤرد ایشا وف 1 E‏ فال 
و خر و عي 


درجات الجنه__ ! i‏ ر منین الذين یجاهدون فی سبل الله پأخفسهم وأموالهم 
على الۇمنين الذين ١‏ نا < ح لمم فرصة ٠‏ وهذا 'الحهاد من أولی الضرر 4 


و عدهد لکل مذھم | مالثوية بالهنة لایمانه 4 و لضن اأژمن E‏ 


ن امةن الذدى ۹ ن من الجهاد 9 یہ 


ونخر ج من هذا کله الى آن هناك 8 السعد اء أو السعادة 
فى الجنة »> وان كنا ام نستطم تحديد ماهية :هذه الدرجات تحديدا 3 


بيين حدود کل درجۀ و علمذا بماهية الجنة والنار » أو بماهية ‏ 


السبعادة الأخروية ٭ 


ren a n 


۰ 1٠ / الحديد‎ (YY) 
.. ٦۲ الزمخشرى : الكشاف  المجلد الرابع ص‎ )۷۸( 


(۷۹) امظر : الئساء / ٠٠‏ > وتفسير الطبرى ‏ ط .. المعسارف 


س ۹۲ س 


ود هان الخدت عن السعادةن اأحقارة فى الاي اة 
بصورها المختلفة فى الدنيا والآخرة - كما رآيناها فى الكتاب والسئة ‏ 
بدعوفا أن نقف وقفة تحايلية لهذا كنه ء شنقول : انه اذا كانت فلسسغة 
الأخلاق غير الاسلامبة تدور دائما حول تصوير الئل الأعلى فقطط فھی 
بذلك تقصر ادراكه على الصفوة المثازة من البشر الذين حباهم الله 
بفطرة خاقة تمکنهم من ادراك هذا الئل الأعلى » آو حتى من الاقتراب 
منه مما بثرب عليه اهمال من هم دون ذلك ٠‏ أما الأخلاق الاسلامة 
فقد عنیت بالبشر جميعا » وبالتالى وسعت من مفهوم المثل الأعلى بحيث 
شمل الئاس جمیعا ء کل فی امکانه ان يدرك جانبا منه بحسب قدرته 
ا رة الله اها > ومن أجل ذلك اعا ار ت من 
الشر - الذين ليس لهم در كبير من الغطرة الفائقة عبر الاسلام 
e RS E O‏ 
السعادة بالحديث عن « العقاب » أو « الشقاوة » ء وقد يتبادر الى 
الذهن أن السعادة فی الأخلاق . الاسلامة على هذا النحو قد تحولت 
الى غاية أخلاقية على النحو الذى نجده عند النفعيين » ونحن قد أثيشنا 
من قبل أنها مجرد مضمون لاواجب فى الأخلاق الاسلامية » كما أنه قد 
يتدادر الى الذهن أيضا التساؤل عن أهمية « العثاب » ونحن بضصدد 


الحديث عن السعادة ؟ »ء 


ولعل فی إالنأكيد على !همام الاسلام بالقيمة الأخلاقية فی ذانها 
ك من هال عار الخ كان الاد الات الور ةا ارك 
هذه اائساؤ لات la‏ بجیب على ذلك ٤‏ ففی الأخلاق الاسلامية حدٿث عدم 
الأمر الى الئاس جميعا على مختلف تدراتهم وامكانياتهم وحظهم من 
الفطرة السليمة ء ومن هنا وجدنا الأخلاق الاسلامية لم تنقصر على 
۹۳ س 
(م ۴۳ س اذاهب الأخلافية ) 


ثصویر. السعادة الأخازقية فقط متمثله فى « رضوان الله تعالى » بل 
نجدها قد اهتمت بما هو دون ذاك من سعادات »> ولعل.الحكمة فى ذلك 
تقوم في محاولتها الارتقاء داتما بالانسان » حسب امكانياته م من درجة 
الى لی اھا ی ارک :الى آن تصل به الى أفضاها e‏ 


والطربقه التى تاسپه وتسق مح ادر اکانه ومقونمات شسخصينه + . 


وألهدف نفسه و أعادا دانقیمه الأخلاقية فی ذاتها خان. eR‏ 
عن العقاب » ادرا5ا من أمشرع أنه اذا خان الرجاء فى السعادة من شبأنه 
أن يدعو ألانسان أنى الارفتاء وألتحلى بالفضيله » فان الخشية من 
العقاب أيضا من المتن أن نؤدى الى نفس الهدف و الابتعاد عن 
الرذيله م والاقتراب من الفضيلة » والاأرنقاء بالنفس الاأنسائيه » يقول 
الامام على فبى صفة المتقين : « ١٠ء‏ نزلت أنفسهم منهم فى البلاء كالتى 
خزلت فى الرخاء »لولاا الأجل انذى كلتب الله لهم » ام تسنقر, آرواحهم 

ی اجا د طرغة عبن » شوقا الى الثواب وخوفا من العقاب » عظم 
0 فی آنفسهم فصغر مأ دونه فی اعینهم ٭ فوم والجنة کمن فد ر آها 
فیها متنعمون » وهم والنار کمن خد ر آها فهم فما معذبون »(' ٭ كما 
ان الامام أبن رمه قد ذهب فى بیان المعنى نفسه الى أن سلوك 
الانسان يقوم عاى آمرين : العمل والارادة » والارادة. تأتى مصحوبة 
اما بالحب أو بالتراهية ١‏ أو يعبارة أخرى مصحوبة بالرجاء أو بالخوف م 
ومن الممكن مع توفر الاأرادة مصحوية بأآى من الأمرين آن بحل الانسان 
الى نفس العمل ٠‏ وبالنسبة لتصور عمل الخير » وهو الؤدى الى المسعادة 
على آنه پقوم فى طأعة الله فان الارادة المصحوبة بااحب آو الرجاء فى 
السعادة نقود صاحبها الى طاعة الله » والاأرادة امصحوبة بالخوف 
أو البعغض لأشقاء أو العقاب تقود صاعبها الى عدم معصبة الله ء وبذلك 
تكون اااثيجة واحدة ء كلاهما تقود الى الحفاظ على القيمة الأخلاشية › 
ومالتالى الى ما فه سعادة الانسان فى الدنيا واللآخرة » وفى ذلك بقول 


AE aT 
س‎ ۹٤ 


أبن مدمه : « فالعيد لا يتصور أن بتحرك قط الأ عن حب أو بعض 
وأرادة » » ولهذ! فال النبی میا طشر : « أصدق الأسماء حارث وهمام ۰ 
فكل انسان. له حرث وهو العمل a‏ الارادة » ولكن تارة 
یتوم بالقلب من محیه اله ما دعو ه الى طاعته » ومن اجلاله وإلحياء 
منه. ما پنهاه عن معضيئه » کما قال عمر رضی الله عنه : نعم العبد 
a‏ الله لم یعصه » آی هو لم پعصه ولو لم پخغه » 
فکیف ذا خافه » فان أجلاله واکرامه لله یمنعه من معصیته ۰ فالراجی 
الخائف اذا تعلق خوغه ورجاؤه بالتعذب باحتجاب الزب عنه 
بئجلیه له فمعلوم أن هذأ من ی ا م فالمحبة هى التى ١‏ 

محبة التجاى والخوف من الاحتچاب ¢ ۸ » e‏ 


وبالاضافة الى ذلك فنحن اذا تأملنا عرض القرآن لسألة العقاب 
فی الاسلام لوجدانه آی اأعقاب قد جاء سناسا با فی الشسدة من حیث 
ا الجريمة 4 أو مع مدی أهدار ها للقيمة الأخلاقية ۰ 


ومن هنا بتضصح I‏ الاسلام بالشمة الأخلاقىة اساسا وقرتبا 
على ذا کون العقاب ودوره الأساسى هو محاولة ننسه الائنسان 
الى مدی الجرم الذى ارتکبه ء وبالتالی دعونه الى عډم ننکراره 4 وردع 
الآخرين » بتنفيذ العقوبة على المجرم » عن طريق لفت أنظارهم الى مدى 
آثر الجريمة على أهدار القيمة الأخلاقشة » ويمثدار هذا م ومشدار 
القيمة الآخلاقية التى يلحق بها وما قال ذلك من جزاء كان سام القيم 
فی الأخلاق الاسلامية 20 الذى نضرب له مثلا بثلاث منها مرئبة من أعلى 
الى اکى 4 آولهما جريمة اأز ذا > وما الحغه من آثرِ على الشرف كنيمة 
أخلاقية » ومن هنا كان عشاب الزانى آو الزائية « المحصن » هو 
الرجم ٤ (AY?‏ وهي عڏوبة لا رحمة فيها ما ثانستها فھی چردمة السرفة 

)۸1( مجموع فتاوى شيخ الاسلام أحمد بن تيمية ‏ المجلد العاشر 
( علم السلوك ) ص ٦٤ ٦۳‏ > طبع الریاض ۱۳۸۲ ھء 

(۸۲) الئور / ۲ س ٣‏ 

— ۹0 


اعتداء على قومة حق المكية العیں م وهی أل من لاويد ۾¿ ومن هنا 
ن العقاب ا متناسيا معها ٤‏ وهو قط الأيدى اما تالا خي 
کک القتل > وه هى جريمة ضد حق النفس فى الحياة » ووزنها بای 
لزنا والسرقة » ومن ثم کانت عقوبتها ا قسوة » حیث تتدرج بین 
کک الدية أو الفدية والعفو ( وبهذا يتضح جلیا آنه ا 
العقوبة فى الاسلام قيمة فی ذاتها » بل هھ فنا لأفئييه الى ما فد 
بضیر القيمة الأخلاقة () „ واعتبارا باختلاف تحدید اة الاسلامية 
للقيم وأستمداد ها ایاها من العقيدة م کان اختلاف الو ونين الأخلاقية 6 
الجزاء الذى نشرره على الأعمال اتی د هذه القيم ٤‏ ء 
قف القوانين والفاسفات غير الاسلامية » وانآخذ ا على ذلك من 
ااشعوب غير الاسلامية الى جريمة الز bi‏ وا بالقیم الأخلافة > 
حیث نری فما ورد عنها من عقونات أن الزانية للا وقح علدها. عقوبة ٠‏ اذا 
زنت برضاها ولم تكن متزوجة »> آو .كانت متزوجة ولم رفح زوجها 
الدعوى علبها 4 أو رفعها ولم شسمع منه » أو سمعټ منه ولکته آوقف 
الاجراءات » كما آن الز انی لا عاقب اذا زنی بآمرأًة غير منز وجة برضاها 
و منزوجه ودڪن روجها لم پرفع الدعوى آو رندها ولم تسمع منه ٠٠١‏ 
و اذا زنی الزوج خارج منزل الزوجية فلا عقوبة عه (1 ء وواضح 
من هذا آن هذه القوانين قد انعکست عن مجتمعات فشقدت الاحساس 
بالقيمة الأخلاقة : ا رآی الاسلام انها ثهدر بارتکاب الزنا » ذلك 
الاحساس الذى لم بف ده »جتمعنا الاد لامى بعد » على الرغم مما هو 
مدون فی قوانینه ا المستوردة » والسعيدة عن آساس آخلاقیائنا 
المستمدة من ثراثذا وعقيدتنا الاسلامية ٠‏ 


س س س س س س س رمیا 


AA A 

٠ ۱۷۹ ۱۷۸ / البقرة‎ ) 

“٩ ص‎ e اتن 2 دکتر توان 4 ا ا شی‎ (Ao) 
a 


دکتور علی عد الواأاحد واافى لاسلا فى المجتمع ارز 6 تشر مكتبسة 
انار بالکویت › ص ۲ ۸ . 


ا 


8 


الفصّل الثالت ‏ 
السعادة الأخلاقية عند المتصوفة المسلمين 


ايت عى ا اة اة ان اة 
خاصة » ذلك لأئنا نرى آنه .اموضوع ااذى يتناول صميم القضية التى 
نقوم بمعالجتها ٠‏ فهم _ آى المتصوفة _ فى مقدمة المدارس الاسلامية 
التى عنيت بموضوع السعادة » كما آنهم أيضا » وخاصة متصوفة الغرن 
المثالث والرابع مهم س أى قبل أن بختلط التصوف بالفلسفة _ قد عبرو ا 
عن وجهة النظر الاسلامية الخالصة » دون عة مياشرة لهذا الفكر 
أو ذاك ؛ ولا نعنى بهذا آنهم آم پتاثروا بفكر غيرهم م ولكنا نقصسد آنهم 
استطاعوا آن بستوعبوا التعاليم الاسلامية الواردة فى الكتاب والسنة 
فضلا عن استيعابهم لما ينةق معهم من آفكار أخرى خارجة عن البيثة 
a A A A a aa‏ 
کا ا ا ا ال یا ای دة عام ۽ ھا کی 
مجال الأخلاق » فنقول مع استاذنا الدكتور الطويل » يكاد لا يخطىء من 
يول ان فلسفة الأخلاق فى الاسلام قد نبثت فى ظل التصوف » ونمت 
بجهود آهله الذين عبروا بحياتهم العملية عن نوع من المثل الأخلاقى 
الأعلى وفلسغوه بتأويلاتهم اأتجربة التى عاشوها م وقد شبه الكثيرون 
مذهم علم الأخلان بعلم الطب » وعدوا الرذائل أمراضا فة ء وجعلوا 
صناعة طبيب الأرواح مداواة الأمراض وحفظ الصحة ابتغاء السعادة > . 


وفى هذا الذصل نحاول عرض وجهة نظر ألمتصوفة فى السعادة 

٤ فلسفة الأخلاق الصوفية عند اين عربى‎ ٠ دكتور توفيق الطويل‎ )١( 
> مقال تى الكتاب التذكارى لابن عربى فى الذكرى المئوية الثامنة لميسلاده‎ 
. + ا١۷ م ص‎ ۱۹٩۹ القاهرة سثة‎ ٠ الهيئة 'المصرية العامة للنشر‎ 


۹۷ س 


ا 
١‏ 
١‏ 
١‏ 


الأخلاتية » محاولين بذاك تصوير مذهبهم فى الأخلاق » وبصفة خاصة 

بیان مذهبهم ی السعادة الأخلاقية » كغاية السلوك الأخلاقى عندهم » 
ومن ثم نقناول بالحدیث بیان مفهو مهم السعادة ف ثم وسائلهم لادراکها » 
مح بیان درجات ألسعادة عندهم واخبرا نحاول" أن نصور شا من الأشباه 
والنظائر ر قديما وحدیتا ٠‏ 


هدلاول املسعادي عند المنصوفة : 


رک الول ی ما سیه پم ابال فی متب لم اام 
أو علم الحقيقة فى مقابل علم الشريعهة م وهذا مما آلبسه عليهم آبلیس 

فما بغول ابن الجوزى ”“ ء ولذلك فقد أصبطنع الوةة الرمز والتلويع 
دون التصريح التعبير عن علومهم مما جعل من العسير جدا تحديد 
مقاصدهم وآهدافوم » سيما اذا كان الآمر يتعاق بحقيقة بقصرونها على 
آنفسهم مثل موضوع السعادة » الثى بستشعرونها دم دون غيرهم عن 
طريق ما يسمونه بالذوق آو الوجد آو الحب أو ما شابه ذلك من. حالات 
بعیشنونها هم غقط کآغراد » الأمر الذى يصعب معه على الباحث من غيرهم 
أن یحدد کنه موضوع مثل السعادة ء ومن أجل ذاك بذهب « نيكلسون » 
الى آن مسألة كهذه لا يمكن أن يصل فيها الباحث الا الى أحكام عام 
يعبدة کل اليعد عن التحديد ١‏ فان صوفية الالام انهم فی ذلك سان 
الصوفية جميعا بدركون أن الغاية التى يتجيون الى تحصيلها من الطريق 
الصوفى ليست مما بقع فى نطاق العام آو. الوصف بالألفاظ ء فلس لعر 
من يتذوق أحوال الصوفية أن يفهم هذه الأحوال ».ولس لهم انفسهم 
الا آن بتذوقوها ۳ ۰ الا آننا نری آن رآی « نيکلسون » هذا ليس هو 
الرآى الوحيد الذى يجمع عليه الباحثون فى هذه المسألة ٤‏ بل نجد غيره 
من الباحثين فى التصوف الاسلامى » بل ومن المتصوفة انفسهم من 


بخدو اا | لقصو وانقاوة دالوف اسقادا الكحزر مكمد 


(۲) ابن الجوزی : تلبیس ابلیس ص ۲۲۱ .. 
© مسون“ فن التصتوف الاسائي وتاكة جن ا 


— ۱۹4 - 


مصطفی حلمی ‏ رحمه الله مثلا يرى آن « التصوف الاسلامى 
باعتباره علما لبواطن القلوب يمكن أن يعرف بأنه رياضة القلب ومجاهدة 
النفس بحبث تحصل الأذو اق » وتقع المشساهدات » وفى هذه المشاهدات 
ولك الأذواق تنكف الحقائق وتعرف الدقاثق» ويعرف الانسان ريه معرفة 
ةلا اا الك من بن ندا ولا هن خلا هان من رة 
هذه سعادة لا تعدلها سعادة أخرى م مهما كانت هذه السعادة حسية 
أو عقلية »“ ولعل الاشارة هنا الى السعادة التى يجدها. الصوفى 
ننیچۀ لریاضته ومچاهداته من مشاهدات وآذواق هی کل ما یجده الصوفی 
فی اا فى ادها بد ر الا الو مها ا 
e NA A‏ 
والثى وصغها الامام الغزالى فى كلمات موجزة,دقيقة بقوله : « السعادة 
الأكروا آلف تى نها قاء عاد فا ولذ ة با اء ورور اا ق 
وغنی بلا فقر » وکه‌الا بلا نقصان » وعزا بلا ذل ۰ وبالجملة کل ما يتصور 
أن کون مطلوب طااب ومرغوب راغب » وذلك أبد اللآباد » على وجه 
لا تنقصه تصرم الأحقاب والآباد ٠‏ بل لى قدرنا الدنيا مملوءة بالدرر 
وقدرنا 2 بختطف فی كل آلف سنة حبة واحدة منها لفنیت الذرر 


لذات الآخرة بصورة يحنقر الان ما پرا هن فئ 
المدنيا » ويون عليه التضحية بالأخيرة من أجل الأولى » بل ويهون عليه 
83 ما بیذله من جلها وما لحقه بسيدها .من فوات نعمة آو وقوع نقمۀ فی 8 

الحدنىا "° ء الا آنه اذا كان ذلك كذاك فى آمر السعادة او 6 


فور كمد ت خن 2 الان اة لااك 
3 والصوفية فی مجلة معهد الدرااسات الاسلامية سح ا "الأول 
۸ م ص 1۹۳ = ۱۹٤‏ ۰ء 

(ه) بو حامد الغزالى ١:‏ ميزان العمل > المطيبعنة العربية » 
بر ا س + 
القاهرة ( بدون اریخ ) ص .۷ ۰ 


س ۱۹۹٩‏ ست 


نری آن'الأمر بحتاج ألى مزيد توضيح وتحديد انوعية ما يتذوقه الصوفية 
المسلمون من مشساعدات وآذواق فی حیاتهم الدنيا » وهم فى طريق 
اعدرادهم لأنفسهم لأسعادة الأخروية م وفى هذا شيل : ان المريد من الممكن 
أن ينشاً له بالمجاهدة والعيادة أحوال ترسخ فتصیږ مامات » ولا یزال 
بثرقی من مقام الى مقام الى أن دصل الى مقامی التوحبد. والمعرفة » 
وهما العاية الطلوية لاسعادة ۷ ء ومن ثم » فقد اتخذ تصوير المسعادة 
عند الصوفية صور: معينة ومحددة منذ نشاآة الأتصوف ومع تطوره ۽ وقد 


لازم الشسعور بالسعادة هذه الصور التى سنستعرضها فيما يلى : 


الطمع فى الجنة والنجاة من النار : 

ولعل اول مفهوم السعادة عند الصوفية فد آقاموه حول اأىسسعادة 
الأخروية یمعنی الطمع فی اأحتة والنحاة من النار وقد ظهر ذاك 
المخهوم وأضحا ومرتیطا یاحدی ص ور اأز هد التی ظهرت فی الأفرذين 
الأول والثانى للهجرة عند ءن عرفو!ا. بالزهاد والعباد والنساك ‏ حيث 
ارثبطت حياة الز هد بالخوف والحزن الثى تميزت بها حياة وأقوال 
حسن البصرى سنه ٠١٠١‏ ه » ذلك الذى وصف يانه أول سخصية بارزة 
في الزهد عثر عليها فى الإسلام » وتعد من انبل الشخصيات الديئية 
فی ثاریخه ( ۴ وقد غلب على الحسن الیصری ذم الدذيا راطا دان 
ذل وبين الدعوة ای النقليل مذها .ومن مظعيا الى اذل درجۀ 4 وذاك 
تمبارسة الفقر والزشد و الف © . 


ف دا۲ لاطا كاف خا هن التضرى فاا الحر ن لكف 


ن آلا دتحقق !د الفوز بالحثة والنحاة مى النار » بدا ذلك واضحاة 
ھن پنحعی ور مالجده والدجاده من e‏ و ی 


(۷» انظر ٠‏ ابن خلدون ٠‏ المتدمة م نشر المكتبة التجارية ( بدون 
تاریخ ) ص 6)1۸ .۰ 


(N)‏ دکنور عرد الرحمن یدو ی تاریخ التصوف الاسلامى وگ 
المطبو عات الکویت ۱١۹۷١‏ م ص ٠٠١١‏ . 


س ++ س 


اقواله » فهو يقول عن الدنيا : « الجنيا دار عمل من صحبها بالبعغض 
لها والز هد بها رسود ها ونفشعنه صحیتیا ۾ ومن صحیها برغيه ومهيهك 
شقی بها واسلمته الى مالا صر له عليه » ويقول فى التفكر : 
« الثفكر يدعو الى الخير والعمل به ء والندم على الشر يدعو الى تركه ٠‏ 
ولیس ما نی وان کثر یعدل ما بيقى » فاحذر هذه الدار الصارعة 
إلخادعة التي تربنت بخدعها وغرت بغرورها » ء.ويقول فى الزن 
والخوف : « أن المؤمن يصبح حزینا ویمسی حزینا » ولا پسعه غير ذلك » 
لأنه بین مخافتین » بین ذنب قد مضی لا یدری ما الله يصنع فيه » وبين 
أجل قد بقی لا بدری ما رصببه فیه من امهالك » ١‏ « ار ن ا)ژمن يصبح 
حزینا ویمضی حزینا » وينقاب باليقين فى الحزن » ویكفيه ما بكفى 
العنيزة م ۽ الكف من الثمر والشرية من الاء :« يحق أن يعم ان اأوت 
مورده + وأن الساعة موعده + وآن القيام دين یدی الله تعالی مشهده 
أن يطول حزنه » » « طول الحزن فى الدنيا تلقيح العمل الالح » 


ودواعی الحزن عند حسبن البصرى هى حال الإنسان » اذ الانسان 
بين خوف من سوء عمله ورهبه من آجله » وتحسر عای ما فرط غیه فی 
جنب الله وخثسدة من سوء منقلبه » فمن ذا الذى يطمئن الى آنه يعمل 
صالحا ¿ ويخشى الله فى الئاس > وىژدی ما علد من حقوق الرعاية نه م 
ان الانسان يمضى عمره فى الخوف وال رة 2 انى ل أذن بالفرح 


والسرور » ثم ان اأدنيا غدارة قثالة خداعة » والليب من حذرها والحذر 
مدعاة للغلى 4 راشلق ودی !لى الحزن 4 فالرء اأؤمن هو يالضرورة 
ی قاق دام وحزن مستمر ۱ * 


i ان الأمر الذدى لاید وأن یکون وإاضحا هو أن از هد‎ Yi 
والحزن والتفكر الذى مئل عناصر الحياة الروحية عند الحسن البمرى‎ 


en n nnn‏ مسد 


) انر هذه الاوال فی : الغاوى : الکواکب االدرية = 1 ص ¥ ° 
أيو نعم e‏ : حاية الاأولیاء ج ٣‏ ص ۱۳۲ ۱۳۳ ٤‏ دکثوز محمد 
مصطفی حامی : الحياة الروحية فی الاسلام ص ۷4 س Vo‏ » 


)۱ 0( دکتور عد الرحمن یدوی ۰ ارح التصوف الاسلامی ص |1۷ ۰ 


۳*١ me‏ اسا 


وانعاعه لا بمثل عند هم المثل اإذى كان زاهد البصره يطمح اليه » ويسعى 
فی تحقيقه اذاته ٤‏ وانما هو قد اتخذ من كل ذلك وسيلة فعینه على 
الخلاص من شر » والحصول على خير » ولم يكن الخ فسا آخر 
غير ثواب الجنة » كما أن الشر لم يكن سيا آخر غير عذاب النار ء٠‏ 
فهو زهد لأنه کان یری أن کل نعیم دون الجنة حشر » وهو قد خاف 
انه کان دعثقد ان کل لاء دون النار دسر 6 بدل على ذاك وله الذى 
یخاطب فبه الائسان : « أبن آدم نفسك تفسك » انما هى نفس وأحدة » 
أن نجتٽ نجوت موان هلک هاکت م ولم بنفعك من نجا » وکل نعږم 
دون الجنة حقير » وكل بلاء دون النار سير »"“ ولم بكن الحسن 
البصریء بدعا فی آقواله و آراثه » وان کان آشسهر آقراته » بل نجد الكثيرين 
ممن قالوا برآيه من زهاد وعباد القرنين الأول والثانى الهجرة 4 من آمثال 
ابراهیم ین دهم والیلخی » والفضيل ین عیاض » فضلا عن نلامسذه 
العديدين م الذين تساركوه بأقو الهم وأو الهم فی ذم الدنيا والزهد 
فيها » وحباة الخوف والحزن طليا للسعادة الأخروية ء أو السعادة 
القصوى » التمثلة فى الطمع فى الجنة والنجاة من الئار ء٠‏ 


الحب الالهى : 
صورة آخرى من صور المسعادة عند الصوفية » هى صورة الز هد 
مع الحب » والجدید هنا هو آنه اذا كان الزهد مح اللخوف الذى ارنمل 
باسم عسن اليصرى كان فى غايئه واضحا » وهو الارتباط بالسعادة 
الأخرودة التمنلة فى الرغبة فى الجنة والنجاة من المنار » كما ثمثليا 
من الكثاب والسنة » وما زهده هنا الا وسيلة لتحثيق هذه العاية م 
فان الزهد مع الحب الذى نراه مع رابعة العدوية ٠۸١‏ د فى أكمل 
صورة » فد ترك ااأتعلق بالسعادة الأخروية المئمثلة فى الفوز بالجنة 
والنجاة من النار » وشعاق بأمر آخر آكثر خفاء م تعلق بذات الله سبهاشه 
ونعالى » دون طمع فى جنة أو خشية من نار » وان كان هذا الذى نشدت 
(۲ ۱ دكتور محمد مصطفى حلمى .. الحياة الروحية فی الاسلام س ۷۵ . 


س + س 


رابعة هو لون آخر من السعادة الأخروية » وان غلب عليه الجانب 
المعنوى م فهو من ذلك النوع الذى آسماه الفلاسفة بالاتصال ء الآمر 
الذى جعل البعض يتصور سعادة رابعة فى كونها تجد سعادتها فى 
مجرد الجهاد النفسى حیث تجد معنی لحباتها » آو آنها معضارة 
آخرى تصور سعادتها فى أثبات ذاتها من خلال هذه المعاناة النفسية 
التى تعانيها ء وقد كان هذا بعد تحليل أقوالها »> وهى التى نقول اذا 
ما إنتهت من صلاتها التى تستمر فيها حى طاوع الفجر » مناجية ربها : 
دا الهى هذا الليل قد أدير ء وهذا النهار قد أسفر » فليت شسعرى ٠‏ 
أقبلت منى لبلتى فأهناً آم رددتها على فاعزى » فوعزتك هذا 5 
ما آحپیتنی واعنٹنی ٤‏ وعزنك لو طردتنی عن بابك ما برحت عنه » لا وقع 
فی قابی من محينك >“ ء والغاية هنا واضحة وان م تحددها رایعه » 
ولکنها صرت على طايها » وهو وقوفها بالیاب » سواء نالت ما رادت 
آم طردت ٠‏ والدايل على وجود الغاية هنا نستخلصه من أقوال رابعة 
العدوية نفسها فيما يحكيه عنها العطار فى التذكرة ء وآنها « كانت تنوحج 
باستمرار » فىسقلت اذا تنوحين » وما ثمت ألم عساك نشكين منه ؟ 
فأجابت : واحسرتاه العلة الثى آشسكوها ايست مما بستطيع الطبيب 
علاجه ء انما دواؤها الوحيد روية الله » وما بعيننى على أحتمال هذه 
العلة الا رجائى أن أحقق غاينى هاتيك فى العالم الآخر ٠»‏ . 


A‏ ت ان 
الله وطاع ته والأنس ده والاقبال عليه والشوق اليه * ومن ثم بقول 
(۱۴) دكثور عبد الرحمن بدوى : شهيدة العشق الالهى » رابهة 
العدوية ¢ قار سس ۲ ص ۷ ۰ 


)١١(‏ الشيخ الحريغيش : الروض الفائق فى الموااعظ والرقائق » طبع 
اله استيا مر نة اا هن 0۷ 


۰ ۷٦ د.. عبد الرحمن بدوی هيده العشق الالهى ص‎ )۱١( 


Noa 


الدکثور محمد مصطفى حلمی ‏ رحمه الله : « ومن هنا نری آنه وان 
کان غیر رامعة من زهاد عصرها وعباده فد انطوت حیاتهم الزوحة 
على معئى حب الله والشوق اليه » الا أن رانعة.كانت بدعا بين هؤلاء 
الزهاد والعباد ء ذلك بأنها كانت اسبقهم الى استعمال لفظة 'الحب 
استعمالا صريحا وتوجيهه الى الله هذا. التوجيه الرائع القوى الذى 
تعير عنه آجارها انكو رة والنظومة وتأثرها فيه بما ورد فى الق رآن الكريغ › 
وهو قوله تعالی : « يا ايها الذين آمنوا من پرند منکم عن دینه فسوف 
بأتی الله بقوم يحبهم ويحبونه »> آذلة على المؤمنين أعزة على الكافرين » 
یجاهدون فی سبیل الله » ولا يخافون لومة لائم > ذلك خضل الله دوه 
من يشاء والله واسع عليم »" ء٠‏ وقد آبت رابعة العدويةه شسهرسدة 
الكت الاي ان فاا معاد هذا ع لخر هذا عن:الزحف 4 بل 
انه أمر تائم على الذوق د ولعله من خير ما وصف به حال رابعة وحال 
أشباهها فى المحبة ما ورد فى كتاب « شرح حال الأولياء » لعز الدين 
بن عبد السلام بن غاذم المقدسى من آنه شيل أرابعة : كيف ريت المحبة؟ 
فقالت لتس لامحب وحسيه دين : وانما هو نطق عن شوق ۰ وؤصف 
عن ذوق « فمن ذاق عرف ء۶ ومن وصف فما اتصف »> وكيف لصف سينا 
آنت می حضرته غاب ویو جوده ذائب » ویشهوده ذاهب » ویصحوك 
منه سنکران ‏ وپفراغك له ملګن م وېسرورك له ولهان ۰۰۰ فما ثم 
الا دهشة دائمة وحيرة لازمة »› وقلوب هائمة وأسرار كاتمة » وأجساد 
من السقم N E SAN ENÊ‏ 
الا آنه وپالرغم مما ذكر عن رايعة العدوية من عدم امکان وص.ف 
حالها نحاول أن نسثشف ذلك من خلال ما خلفته فى الثراث الاسلامى 
من آقوال ٤‏ حیث نحدها عبر مثلا عن حبها اللہ تعالی ل١‏ خوفا من ناره 
ولا طمعا فی جنته فى مناجاة له قائلة : « الهى اذا كنت أعبدك رهبة 


س 


)٠١(‏ المائدة / ٠٤‏ > دكتور محمد مصطفى حلمى : الحياة الروحية 


۷ ن د ی ای اه اي ى اوت ای : 
مض نة 1۹۷۰ ص ۹ ك ا 


+ س 


ا 


من النار فاحرف فد یی دار ر جوم ۾ و اذا کئث أعبدك رغبة خی الحنة فاحرمنیها م 
واا اذا كنت أعبدك من. آچل محمتك فاد تحرمنی يأ ال من جمالك 
الأزلى « وكذلك وخا م سفیان الثورى عندما الها عن حقيقه 
ایمانها فأچابٽت :» ما عیدته خوفا من ناره ولا حبا لجنته » فاکون 
کالڈحر السوء بل عبدته هبا له وشوقا اليه »۰ ولقد کانت سعادتها 
بهذا الحب 8 تهدف اليه من القرب من ف ١‏ بمثل کل شىء عندها 4 
تحت ا ا اسا ىء کر ووا + دوا عدت آل 
و 
انی جعلنك فی اافژاد محدئثی ‏ _-_ وابحت جسمی من اراد جلوسی 
فالجسم منی للجليس مانس وحبیب تلیی فی اامواد انیس 


وهی الئی تقول : « محب الله لا بسكن آنينه وحنينه حٿی سکن مع 
محيوبه »*“ الى آخر هذه الأقوال الثى تحمل نفس المعنى تقزيبا . 


- ومحبة الله ورسوله أمر تافر التعاليم الاسلامية وتدعو اليه ء۶ ولكن 
لیس الحية فحسب » بل المحية .المتيوعة كمال العبودية أله سيحانه وتعالى 
بمعنى الحبة الثى بم بالعمل يما تأمرنا به ثعالیم الكتاب وباالمسنة » 
والانتهاء عما تنهانا عنه » ما الحية الت خف عند جردا مور 
لفق من هالت ورى فشكن الاغسان عما هو فته وتعكز عن وف 
حاله ؛ فی آمر لا یرضی فطاع کبیں من مفکری الاسام ا 
بظاهر الشربعة ء وهاهو ابن تمه فى سباق نقده ين يقصروا عبادة 
الله قال على الحب فقط يريط بين محبة الله ورسوله وين الحمعك 
والجهاد خی سبیاه فیقول : « بل جعل الله آساس محبثه ومحبة رسوله 
الجهاد فى سبيله ٠‏ والجهاد يتضمن كمال محبة ما أمر الله به > وكمال 
بض ما نھی اله عنه »> ولهذا قال فی صغة من يحبهم ویحبونه : 
ا« آذلة على المؤمنين أعزة على الكافرين ء۶ يجاهدون فى سبيل الله 


ىمن ى پى م س 


)1۸( اهدر السابق ص ۹۵ وما دعدها ۰ 


e O REE 


ولا ' بخافون لوم لاثم Sr‏ »يل نجده بربط أيضا بين من يقصر العبادة 
على محية الله فحسب دون استكمال تمام العبودية بالقيام بعمل ما اوجیه 
الله » وبين البهود والنصارى فيقول : :« فاتباع هذه الشريعة الاسلامية 
والقيام بالچهاد ھا من. آعظم الفروق بين آهل محية الله وآولنائه الذين 
بحبهم ویحبونه ویین من یدعی محيۀ الله ناظرا الى عموم ربوبيته أو منتغا 
لیعض البدع ١‏ الخالفة لشريعته » فان دعوى هذه المحبة لله من جنس 
دعوی لیرد واانصارى المحبة لله بل نكون دعوی هؤلاء شرا من دعوی 
اليهود والنصارى »> لا يهم من النغاق الذى هم به فب الدرك الأسغل 
من النار » کما نند تکون دعوی الیهود والنصاری شرا من دعو اهم اذا 
لم يصلوا الى مث كفرهم ۾( » 
آلفناء : 
وفى نهاية عهد رابعة اإعدوية » ومع تطور فکر ها بدت تظهر عندها 
بذور صورة جديدة الحياة الروحية الاسلامية > تلك ھی صورة النفس 
الانساندة م عندما تصل الى ذروة التجريد والتسامی عن کل ما هو حسی › 
والاستغراق الكامل فى الله سبحانه وتعالی + ظهر ذلك فیما پحکی من 
آنها كانت فى الصلاة » فسجدت على الپواری » فدخلت شطعة من قصب 
فی عینھا فلم شسعر بھا حتی اذا انصرفت من الصلاة (") ء 


الا أن هذا الذى رأينا بذوره او 
من آشكال النظريات الصوفية » وخاصة عند متصوفة القرن الثالث 
والرابع الهجر ى ء والفناء يعنى بذلك الغناء عن النفس والبقاء بالله 
ٹعالی ٤‏ ود ربط علماء الأخلاق بين هذه الحالة من الغناء الصوفى وبين 


_— 


(۱۹) المائدة / )ه٥‏ » أحمد بن تيمية ٠‏ :العبودية ص ١١١‏ . 
)۲٠(‏ المصدر السابق ص ۱۳۳ ٠‏ 


(١؟)‏ انظر : فريد الدين االلمطار : نذكرة الأولياء » نشرة نيكلسون “٠‏ 
لندن سنل ۱۹۰٥‏ > | ص ٦)‏ > دكتور عبد الرحمن بدوى : شهيدة الب و 


5 ت 


تحصيلهم السعادة الأخلاقية ء يقول أستاذنا الدكتور الطويل عن صوفية 
هذا العصر د أنهم قد وضعوا السعادة فى قمة الحياة الروحية التى 
عاشوها » ورآوا آنها نتحقق باتصال السالك بربه عن طريق حبه 
با مجاهدة النى ترفع حجب الأحس القائمة بين العبد وربه » وقد أنتهى 
هذا عامة الى انسحاب الصوفى من الحياة العامة م وانتهى بالسالك الى 
النظر الى الوجود كله من خلال ذاه » والاكتفاء بسعادة سابية باطنية 
0 فی الفناء عن شه والبقاء الله وخحده ™ کما نحدد 
القشيرى مفهوم الصوغية للفناء فيتول : « وأعلم أن اذى يتصف به العبد 
آفعال وأخلاق وأحوال ١‏ فالأفعال تصرفاته باختياره ٠‏ والأخلاق جيلة 
فيه ولكن تتغير بمعالجته على مستمر العادة » والأحوال ترد على العبد 
على وجه الابثداء » لكن صفاءها بعد زكاء الأعمال فهى كالأخلاق من 
هذا الوجه » لأن العبد اذا نازل الأخلاق بقابه فينفى بجهده سغسافها 
من الله عليه بتحسين أخلاقه » كذلك اذا واظب على نزكية أعمال بيذل 
وسعه من الله عليه بتصفية آحواله م بل بتوفبه آحواله » فمن ترك مذهوم 
أفالة اتان الشریعة يقال انه فنی عن سهواته » فاذا فن عن هو انه 
بقی بنیته واخلاصه عن عبودیته م ومن زهد فی دنیاه بقابه 
يقال فنی عن رغبته » فاذا فنی عن رغبتشه فیا بقی بصدق 
انابته » ومن عاأج أخلاقه فنفى عن قلبه الحسد والحقد والبضل 
والسح والغضب والكبر » وآمثال هذا من رعونات النفس ء يشال 
فئى عن سوء الخلق » فاذا فنى عن سوء :الخلق بقى بالفتوة والصدق » 
ومن شاهد جرپان ذلك فى تصاريف الأحكام يقال فنى عن حسبان 
الحدثان من الخلق ء فاذا فنی عن وهم الآثار من الأغبار بقتى بصفات 
ااحق ء ومن استولى عليه سلطان الحقيقة حتى ام يشهد من الأغبار 
لا عینا ولا آثرا › ولا رسما ولا طللا پقال : انه فنى عن الخلق وبقى 
بالحق » ففناء العيد عن أفعاله الذميمة وأحو اله الخسسة بعدم 
هذه الأفعال » وفناۋه عن نفسه وعن بز وال احساسه بنفسه وبهم » 


(۲۲) الدكنور توفیق الطويل : الخالسفة ١‏ لخلقية . ص ۱ واآنظر له 


س e۷‏ س 


فاذا فئى عن الأفعال والأخلاق والأحوال > فلا يجوز ان پکون ما فنی 
عنه من ذلك موجودا »> واذا قل : فنى عن تفه وعن الخاق فنفسه 
موجوده ء والخلق موجودون ولکنه ل علم له eı‏ ولا هه م ولا احساس 
ولا خير » فتکون نفسه موحودة والخلق موجودین واکنه غافل عن نفسه 
وعن الخلق أجمعين » غير محس بنفسه وبالخاق »" ٠‏ 


السنى »> آى العتدل والئغق مخ الشسرتعة الاسلامية _ عند هذا الحد 
يل ذهب معد ا دمن حااه اأفئاء é‏ وما بۇدى اليه ورد سسا من الشسعر 
فألا : 
فافنوا ثم آفنوا ثم نوا وأبقو! بالبقا من و 

ويعاق على ذاك البيت بقوله : « فالأول فناء عن انفسه وضفاته 
بیقاگه بصفات الحق » ثم فناڙه عن صفات الحق بشهوده الحق م ثم فناۆه 
عن هود فناځه باستهلاکه فی وجود الح )7“ » وبهذا بنفلنا المقشيرى 
بحديثه عن المغذاء الى ما وصل اليه متصوفة ذلك العصر من نظرات 
صوفية فی الاثحاد والحلول والفناء بین معالال ومتطرق وساقنصر 
فما یلی على أن آضرب مذلا اأذلك » لتوضیح هذه النقطة ء مح ملاحطلة 
آن موضوع النحث 4 لیس هو اسشقصاء اأقول ذی النظربات الصوفدة 
یل ھور فغمل مجر محاولة الذقديم صورة 4 اا وجدوا شه سعادتهم 
کمضمون . وغاۀ اسلوکهم الأخلاتیى فی الحباة الدنسا فأدو دز دد 
الیسطامی مثلا اذى شيل عه : انه « ول من اسشعمل كلمة « الفناء » 
وصفالتها ۾ نورد له کثب التصوف آقوالا فى الغناء من نحو قوله : 
» الخلق آحوال و خلق أاعارف لأئه مهست رسو مه م وفائدتك هودشه 


( الشيرى : الرسالة القشيرية ص ۹ .٠ ١‏ 
)٠١(‏ نيكلسون : التصوف الاسلامی وتاریخه ص ۲۲ ۰ 
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نهونة غیره ٤‏ وغییت آثاره بأشار غیره 4 « خځرجت من الحق. الى المحق 
حتی صحا منی فی » >« امن نت آنا غقد تحققت بمكان الفناء 
فی الله > ٤»‏ « منذ ثلاثين سنة کان الحق مر آتى » فصرت الوم مرآة 
نفسی ٠‏ لأننى لست االآن من کنته م وفی قولى : « آنا » و « الحق » 
انکار لتوحیده لأننى عدم محض » فالحق نعالی مر َة نفسه » یل انظر ان 
الحق مرآة نفسي » لأنه هو الذی یتکلم پاسانى ما آنا فقد فنيت » » 
« لیس آفضل لارجل من أن کون بلا شی» » بل زهد ولا علم ولا عمل : 
فانه اذا کان پلا سىء کان أه کل شىء » ٠‏ « سل : متى يتحقق الرجمل 
بحقيقه المعرفة فقال : فى الوقت الذى پفنى حتى اطلاع الحق وييتى 
على بساط الحق بلا نفس ولا خلق »)° ء وهكذا نری کیف يقودنا 
البسطامى بأقواله فى الفناء الى نوع من الاتحاد بالله سبحانه وتعالى . 
والعریب أشنا نجد من الصوفية آنفسهم من أدرك خطورة هذه المعالاة 
التى تقود صاحبها الى مخالفة الشريعة الاسلامية ء الا انهم ورغم 
انکارهم لذلك ام پستطيعوا آن بتخلصوا من الاطار الذى رسموه 
لأنفسهم وقاد هم الى هذا » فنجد مثلا « السراج ) صاحب ر« اللمم « 
بالرغم من أنه يعرف » الفذاء ¢( بمعنی فرب مما هور علبه عند سار 
الصوفية بقوله : « ومعنى الفناء فناء صفة النفس ٩")‏ » الا أنه بعد 
تفصيل القول فى معنى الفناء ومراحله بعترض علی ما رآه فی آقوال 
الآخرين عن الغناء من معالاة فینقض ما ذهب اليه معاصروه من قول 
فى « فئاء الأوصاف ) وفى « فناء البشرية » فيقول : « وقد غلطت 
جماعه من البعداديين فی فولهم انهم عند فنائهم عن أوصافهم دخلوا 
فى أوصاف الحق ء وقد أضافوا انفس مم بجهلهم الى معنی يؤديهم الى 
الحلول م آو الى مغالة النصارى فی المسيح عليه السلام * وقد زعم 
اه دسم دض المنقدمين أو وحد فی کلامم آنه فال فی معنی الغفناء 
)۴١(‏ تذکرة الاولہاء ج | صفحات ۱۲١ ٤ ۱١۰‏ ۰ ۱۱۸ ۰ ۱۷۲ س اختياز 
دیکدسون فی ک ايه : االتصوف الام للامی وشاریځه ص { ۹ 

(۲۷) الطوسى : اللمع ورقة ٩١‏ ب اختيار نيكلسون مى المصدر 
السابق ص ٩۸‏ + 

۷۹۹ س 
(م ١۲١‏ الذاهب الاخلافية) 


عن الأرصاف والدخول فیأوصاف الحق فالعنى الصحيح منذلك آنا لارادة 
أاعيد وھی من عذڌ الله عطية » ومعنی خروج العيد من اوصافه والدخزل 
دی آوصاف الحق خروجه من أرادنه 4 ودخوله فی ارأدة الحق م وبمعنی 
أن بعلم أن الارادات هى عطية من الله فعالى ودمشيته شساء » وبفضله 
الله نغالی وذلك منزل من منازل آهل التوحيد + وما الذين غاطوا 
خی هذا المعنى انما غلطو! يدشيقة خفیث علبهم حتی ظنوا أن أوصناف 
احق .هو الحق »› وهذا كله كفر ء لأن الله شعالى لا بحل فى القلوب > 


ولكن يحل فى القاوب الايمان به » والتوحيد له م والتعظيم لذكره »" » 


كما يتقض.القول بفناء البشرية فيقول : (« فمنهم من ترك الطعام 
والشراب وشوهم أن البشرية هى القالب والجثة » اذا اضعفت زالت 
بشرينها » فيجوز أن يكون موصوفا بالصفات 'الالهية » ولم .تدسن 
هذه الفرقة الجاهلة الضالة أن تفرق بين اليشرية وبين أخلاق البشرية 
لأن البشسرية لا تزول عن البشر س كما آن لون الأسود لا يزول عن الأسودء 
ولا لون الأبيض عن اعبيض ءوآخلاق البشرية تبدل وتغير بما برد عليها من 
سناطان آنوار الحقاتق وصفات اليشربة ليست ھی عین اليشريةءوالذى اسار 
الى المفناء آراد به ناء رؤيا الأعمال والطاعات ببقاء العبد للقيام الحق 
للعبد بذلك »"“ الا آنه من اللاحظ على « السراج الطوسى » فى 
اعتراضه على مغالاة معاصريه آنه لم بعترض على الفناء بمعناه الصوفى 
بل يعترض فقط على ما پؤدى اليه الفناء من نناشج ثثعارض صراحة 
مح الشرع مثل الفغول بالحلول » و الاتحاد ء الأمن الذى بدعونا .الى 
الاعنشاد آنه فد قصد بما آثاره من اعثراضات السلامة والبعد عن 
الاتهام والرمى بالكفر ء 

اذا كان تصور البسطامى للغناء قد قاده الى القول بالاشماد خهناك 
رة الخرى فد قلت اها ب الحبه والفاء »خانشمى الى الول 


(۲۹) الطوسى :+ اللمع س امصدر السابق ص ٠١١‏ .. 
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ٻالحلول » وصاحب هذه الصورة هو أبو الحسين الحلاج ٠٠۹‏ ه» الصوفى. 
المعروف » وهو کما ذکر عنه استاذنا الدكتور محمد مصطفى حلمى ٠‏ 
رحمه الله نقلا عن الاصطخرى ‏ رجل كان حلاجا انتحل المنسكء 

وما زال پرتتنی به ء طبقا عن طبق ء حتی وصل به الحال الى آن زعم أن 
من هذب فى ألطاعة نفسه وأثسغل بالأعمال الصالحة قلبه » وصبر على 
مفارقة اللذات وماك نفسه فی منع الشهو ات » ارتقی به الى مقام 
المتريين ٿم ل دزأل تئزل فی درج أالمصافاة حتی بصغو عن الممشسرية 
طبعه فاذا آم بيق فيه من البشرية نصيب حل فيه روح الله الذی كان منه 

عیسی بن مریم ۔ فیصیر مطاعا فلا یرید سیا الا خان من کل ما پنفذ 

فيه آمر الله ء وآن‌جمیع‌فعله حینذ فعل الله وجميع أمره أمر الله » ثم 

بعلق على ما نله عن الأصطخرى بقوله : « وهذا یعنی أن الحلاج اعتنق 

عقيدة حلول الله فى الانسان واستحالة الأرادة الانسانية الى ارادة 

الهدة بحیث بصبح کل ما بصدر .عن الائسان من فعل فعللا لله + 

ويستشهد على .ذلك بقول الحلاج شرا : ) 

آنا من آهوى ومن آهوى آنا نحن روحصان حلانا يدنا 


.ا تاس اا 


E EES 
آنت بین الشغاف والقلب تجرى مثل جرى الدموع من أجفانى‎ 
< وتصل الضمسير جوف فؤادى  كحاول الأرواح فى الأبدان‎ 
e واذا کان ما سقناه من حدیث عن الحلاج کقائل بالاتحاد‎ 


من بين النظريات المغالبة 'التى ترتبت على المغالاة فى الحب الألمى > 
وفى٠‏ الفناء » الا أئنا نجد من الباحثن من يثبت للحلاج بجانب قوله 


۴١(‏ دكتور محمد مصطفى حلمى : الحياة.آلروحية صن ١١١‏ . وانظر 
أخبار الحلاج نشر ماسينيون و ب . كراوس . مطبعة العام » باريس 
7 “۰ ص ۱۱۳ ۱٤۲‏ 


س ا(٣‏ س 


a CE eS‏ الاسلامية » بل يورد له من الأقوال ما يثفى 
به .حدوث الحلول أو آى نوع من آنواع الامتراج بين الذات الالهية 
والذات الانسانية ۾ ثم بعقب على ذلك كله بالتماس. العذر له » فنجد 
الدكثور ي 2 بعدآن‌یوردکل‌هذاللحلاج؛وپریمابریفی شس خصینه 
من تعارض وثناتض بقول : « الحق أن حديث الحلاج بهذه الألسنة كلها 
مرجعه .ای آنه کان «ساحب وجد وذوق وحب » وکان الى جانب هذا 
صاحب غيبة ونشوة تحصلان من المسكر على نحصو ما سيق بيانه 
قی موضعه تفا وکان الحلاج بحکم. هذا کله محیا ولھا دهشا الى 
أقصي حدود الوله والدهشس ۾ فلم بساتطم آن عير عن مبلغ تمكن الحب 
الالهى من قلبه وسيطرته على نفسه واخراجه عن ذأات هذه النفس .» 


وادخاله فى ذات محبوبه »> الا فى هذه العبارات المغعمة بألفاظ . 


الاتحاد _والامتزاج والحلول > والفياضة بأدق وأعمق المعسانى التى 
تشسعر. فى ظاهرها باثيات الوحدة بين الذاتين الالهة والائسانية » مع 
آن صاحيها مؤمن بوحدانية الله »> وحدانيه تفردت بها ذاته العلسة عن 
دوات الخلق »° ٠.‏ 


ومهما يكن فقضبة خا الحلاج یما ذهب اليه قیاسا على التعاليم 
الاسلامية الأخوذة من الكتاب والسنة قد تثرددت بين مناصر الحلاج 
ومتهم له » كان داك سواء مين أهل الشريعة آو بين المتصوفة فمنهم 
من ظل على اتهامه al‏ ومنهم من رفعه' اا درخۀ الولابة » أدرجة أن 
البعض قد ذهب الى أن اعدامه نفسه كان تصديقا لدعوته فى الحلول » 
تليبة اا دعا به ریه حینما قال : 


بینى وبينك أنى ينازعنى فارفع بائيك انى من البين 


1 آنه ما دھمد أ فی هذا امقام هو > آنه اذا کان الام ند اتلصور 
عق السعادة فی الاثحاد بین العند وره فان الحالاج قد رها نحق 
ی ول ااا ن ان + 


- 


۰ ۱.۸ دکتور محمد مصطفى حلمى : الحب الالھی ص‎ )۳١( 
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وبعد استعراضناللصور السابقة التى ارتأى فبها ا متصوفة سعادتهم 
هو طيعة المرحلة الجديدة فی قطور الفكر الصوفى » تاك .المرحلة التی 
اخلط فيها التصوف بالفاسفة وغيرها من الأفكار غير الاسلامعة "° . 


أما عن هذه الصورة الجديدة ذھی صورة ر المعرفة.» 
التى استهدفها الصوفية فى هذه الرحلة ء و ۔ننحصدث 
عن المعرفة كنظرية أو مذهب صوفى أقاموا عابه تصور 
للسعادة » بتجه فكرنا الى الامام الغزالى ء ذلك الامام الذى 
صرح بآنه قد. انتهى بعد جولة طويلة الى اختيار التصوف طريقا له » 
و ی ی ی ر ا ا 2 روه اه 
بهم ١‏ السابقون لطريق الله ثعالى خاصبة وآن سيرتهم أحسن اأسير » 
وطرپقهم أصوب الطرق » وأخلاقهم آزكى _الأخلاق » بل لو جمع. عقل. 
العقلاء وحكمة الحكماء وعلى الواقفين على آسرار الشرع من العلماء 
لیعیروا شيا من سرهم وآخلاقهم م وېیداوه بما هو خير منه لم يجدوا 
اليه سبيلا » فان جميع حركاثهم وسکناتهم فى ظاهرهم وباطنهم 
مشئبسة من نور مثكاة النبوة ء وليس وراء فور النبوة على وجه الأرض 
فور بستضاء به يلونجدەبعدان ارتضی‌طر بقنهم یو اصلطریقتهم‌غی 
الغناء الى رأيناها عند متصوفة القرن الثالث والرابع » فهو عندما صف 
طريق الصوفية يول بأن « أول شروطها تطهير القلب بالكلية عما سوى 
الله ثعالى » ومفتاحها الجارى مجرى التحريم من الصسلاة اغراق 
الةلب بالكلية بذكر الله وآخرها الفناء بالكلية فى الله "٠)‏ الا آنه اذا 


(۳۲) محمد اشبال تجاديد ٠الفكر‏ الدينى فی الاسلام ص ۱۷۱ وا يعادها ء 
(۳) آبو حامد الغزالى : النقذ من الضلال ص ٥١.‏ . 
0 ادر الساق نفس الكتفحة] > 
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کان « البسطامى من قبل قد انتهى بالفناء الى نظرية فى « الاتحاد » 
سعادتهما. » هان الغزالى قد .انقهى :من .الفناء الى نظرية فى المعرفة > 
تقوم على معرفة الله تعالى » وجد فيها سعادثه بوسعادة :الائسبان بضفة 
عامة ء فهو يبد بغاسفة فكرة السعادة قاثلا بان سعادة ۰ کل شىء 
تتحقق بمقتضى طبعه م وسعادة الانسان من حيث طبعه نتأتى با لعرفة » 
وآعلى المعرفة هى معرفة الله سبحانه وتعالى » فلا معرفة أعز من معرخته > 
ولا لذة آعظم من أذ معرفته( ء وبذا يربط الغزالى بين سعادة:الانسان 
وبين معرفته ومشساهدته لاه تعالى ء وهنا نقف وقفة فقصيزة شر 
الى ترجيح تآئر الغزالى فى هذه النقطة بالغلسفة اليونائية » خاصة 
عندما ربط بين السعادة والطبع » فهو یحاکی بهذا ما قاله أرسطو من 
قبل » وان كنا نجد الغزالى بعد ذلك يختط لنفسه طريقا خر لتحقيق 
المعرفة هو. الطريق الصوفى فى حين أن أرسطو بعد أن قدم لقوله. فى 
السعادة يهذه الميسلمة ٤‏ نچده یخئط لنفسه طريق العقل لتحقيق 
المعرفة » وليس هنا مكان بيان تأثر الغزالى بالفلسفة اليونانية وكيفية 
ذلك » بل هذه مجرد ملاحظة ء وليرجع من أراد التوسع فيها الى معالجتها 
فى مواضع أخرى > آما الملاحظة الأخر ى التى نلاحظها على الغز الى 
فهى آنه مع تسليمه بهذه امسلمة القائمة على الربط بين السعادة وطبيعة 
الكائنات » يصنف هذه الطباع الى طباع البهائم وطباع السباع » ثم 
يننقل بعد ذلك الى طباع ال لاثكة" » وكأنه ليس للانسان طبع 
خاص به يختاف عن طبع البهائم والسباع من جهة » وعن طبع اللائكة 
من جهة أخرى وهذا س فيما نعنقد ‏ آثر آخر من آثار الثقافة 
اليونائية » وهو اأذى آدى بالزالی م وبالکثیرین غیره الى الوقوع فى 


(Yo)‏ آبو حامد الغزالى كيمياء السعادة ص ۹۲ ؛ 


ص 0 وما بعد ها ۰ 


(۴۷) الغزالى ٠‏ كيمياء السعادة ص ٠. ۷١‏ 


س 4ا س 


الخطاً ء ومحاولة اقحام الانسان فيما هو ليس من طبعه بجثه على 
ااسعى الى اللحاق بما هو من سآن اللاثكة » والابتعاد عما هو من شان 
ا ااام ی کین لی وه ی ن ی يقفق مع E‏ 
الانسانى المتكاءل والخاص به كانسان + ٠‏ 


أما عن كيفية حضول هذه السعادة الت بشنير الغزالى الى 
امكانة تحققها فى العاجاة » لن انتھی صفاء قلبه الى الغاية )۳۸( ٭ فیتم 
عن طريق المجاهدة التى بتحقق بها صفاء القلب ء وعند ذلك يَغيض الله 
سبحانه وتعالی على قلب !)ومن ما يعرفه به » وهنا تكتمل السعادة » 
يقول الغزالى : « فان جاهد إ( الانسان ) نفسه التحق بأفق الملاثكة » 
وان استمر على الاسباب الموجبة لثراكم الخبث على مْرآة التفس باثباع 
السهوات أسود ثليه وثراكمت ظلمته وبطل بالكلية استعداده م والتحق 
افق البهائم وحرم سعادته وکماله حرمانا آبدبا لاأ تدارك له » فاذا العمل 
O a a 2 a a‏ 
ان ع ال الها ااك والماوى ار الى ع الح 
السافلة حثى اذا محقت تلك العلاثق أو ضعفت حوذى بها نخو النظر 
فى الحقائق. الالمية » فاضت عليه من جهة الله تعالى تلك الأمور 
الشريفة » كما فاضت على الأولياء والأنبياء والصديتين ٠٠١‏ فغيضان 
هذه الرحمة من الله عز وجل على النفس غاية الطلوب » وهو 
فن دة 9 : 


وحهدة الوجود : 

وفدرة وحدة وا 0 وان کانت بذورها اضرب فى التضوف 
فیما سیق علدا من نظریات مثل الحلول والائحاد وما م الأمر 
الذى جعل هذه النظريات بمثابة الارهاصات ليذه النظرية ء الا نيا م 


(YA)‏ الفزالى اکا علوم الدين ( كتاب المحية القن والشوق 
والرضا ) ط الشعب ص ۲٥۹۸‏ ؛ Do‏ 


(۹) الغزالى : ميزان العمل ص ۱ س ۲ 
ا 


تستكمل صياغتها فى الاسلام ء ولم تعرض العرض الكامل الا فى 
القرن السابع الهجرى 6 علی . بدی أبن عربی اليلىسوف التصوف 6 
فقد اتخذها اساسا لدرسه وبحثه ٤‏ ونی علیها آراءه كلها » فصل 
القول فيها بحيث أضحت نظرية مكتملة المراحل. » متماسكة الأجزاء »> 
عرض لها فى كثير من كتبه > وبخاصة فى كتابيه الكبيرين « الفتوحات 
“ا لإكية » و « فصوض الحكم » وعرفت باسمه فلا تذكر ل( وحدة الوجود » 
:الا ویذكر معها « أبن عربى » وان كان النعبير لم بخر على قلمه(“ ۰ 
وخلاصة هذه النظرية » وعلافتها بالسعادة « آن الانسان منی نجرد 
من عاق حه وتطهرت نة زفت بالكاهة وما نها من آلوان 
العبادات بدا الوجود آمامه حقيقة واحدة » وهى علة نفسشها م ومعلولة 
مذاتها » وليس نكثر ‏ الموجودات. الا وليد الحواس والعقل الذى يعجز 
عن ادرناك الوحدة ااذاثية للاشباء م هكذا نيدو وحدة الوجود 
عندما يغنى الانسان عن انبته ٠٠١‏ بفنى الانسان فى حب الله عن 


نفسسه » وعن کل ها سوی الله فلا يشاهد غير الله » وهذه هى وحدة 


الشهود ٠‏ ويها #تحقق للائسان السعادة القصوى )0“ ؛ 


ولابن عريى خافية فلسفية صدر عنها فيما قاله بشأن « وهدة 
الوجود Kê‏ وما تضرع عنها. وقد صورت له هذه الخلذية أن الحقيقة 
الوجودية واحدة فى جوهرها وذاتها » منكثرة بصفانها وأسمائها ۾ 
ل تعدد فيها ألا بالاعثيارات والنسب والاضافات وهى فديمة أزلية » 
آبدية لا تتغير » وان تغيرت الصور الوجودية الثى تظهر فيها » فهى 
ال١‏ آمو اج ذلك لحر الظاهر فوق سطحه + فاذا نظرتك لبها من حیث 

)٤۰(‏ دکتور ابراهیم بیومی مدكور : وحدة الوجود بین ابن عربی 
واس-بينوزا س بحث فی الكناب النذكارى لابن عربی ۰ الفاهرة ¢ 
۱۹۹ ص ۲۹ .۰ 

)€1( دکنور: توفبق الطويل : االعرب والنعلم فی عصر الاسلام الذهبى 
ص ۷۷ - ۲۷۸ . 


۲۹ س 


ذانها قلت هى « انحق » واذا نظرت اليها من حبث صفانما وأسماٹها » 
آی من حدث ظهورها فی آعيان الممكنات قلت هى « الخاق » آو العالم 4 
فوں الحق والخاق 4 والواحد والکثر م والقديم والحادث 4 والآول 
والآخر » والظاهر والباطن» ۳“ ولست هنا بصدد تفصيل القول فی فلسغة 
أن عریی 6 ولکنذی سآحاول فطل آن آذ بقدر فهمی لنصوص أین عریی ٤‏ 
على ما پوه الارتباط ین قوله بوحدة الوحود وین صو ره السعادة ¢ 
فاننی آعنقد آن اين عردی عد آن صور نظریته شی وحدة الوجود بالشسکل 
الذى حاوئنا تحديده فى السطور السابقة ؛ قد رآى أنه بالمجاهدة 


وتصفية اانفس يمكن للانسان أن يتحقق من هذه الوحدة الوجودية > 


القصوى م وفى عذ! المعنى نجده قول فی الفص السابع من فصوصه ؛ 
وهو فص حكمة عابه فى كامة اسماعيلية ) ما نصه : (ز غغضل أسماعيل 
غبره من الأعيان دما نعنه ألحق به من کونه عند ريه مرضسا » الى أن 
بول : « ولیست جنتی سواك غات شسترنى بذاك ٠‏ فلا أعرف الابك > 
كما انك لا کون الا بى فمن عرفْك عرفنى وآنا لا أعرف فآنت لاأ تحرف ء 
فاذا دخلت جنه دخلت نفسك فتعرف نفسك معرفة أخرى غير المعرفة 
التى عرفتها حبن عرفت ربك بمعرفئك ایاها ۰ فنکون صاحب معرفئین : 


معرغة به من حيث أئت » ومعرفة به من حبث هولا من حبث انت : 


فأئت عد وآنت رب لن له فيه آئت عبد 
وأئك رب وأئث عبد لن له غى الخطاب عد 


فرضی الله عن عبیده فهم مرضیون » ورځوا عنه فهو مرخی ۰ 
فنقابلٹ الحضرتان تقايل الأمثال »> والأمثال أضداد > لأن الثلين 


))١(‏ دكتور ابو العلا عفيفى : التعليتات على نصوص الحكم 
کن € س 1o‏ ۰ 


س ۲۱۷ س 


مثل » فما فى الوجود ضد ء فان الوجود حقيقة واحدة » والشىء لا يضاد 
نفسسه > ولعل فى شرح الدكتور أو العلا عفيفى والتعليق على 
هذ! النص بما فيه من غموض پوضح اأخصود » بقول : الا وقد آمر الله 
کل نفس مطمئنة » وهى النةس التى تعلم نسبتها اليه » ونسبته اليما 
على وجه الحقيقة _ أن تدخل جنته : آى أمرها أن تعود الى صورتها » 
فثنظر فبها وتتأمل ما فيها من الحق الذى تخفيه ونستره » فتحقق أنها 
الصورة التى تجلت فيه صفات الحق وأسماؤه ء وهذا معنى شولهم : 
من عرف نفبسه فد عرف ريه » ومعتى الحديث : « خلق الله آدم 
على صورثه » ويوأصل الشارح قوله فيقول : « هذه هى الجنة فى 
عرف ابن عربى : هى السعادة العظمى التى يدركها الانسان عندما 
يتزل الى أعماق نذف.سه وينأمل صورته فتنكشف له وحدة الحق والخاق ٠‏ 
هى ادراك القديم من خلال الحادث » والخااد من خلال المتغير الفانى ٠‏ 
هي :قراف عه الوجود و ماله ن خاو الع ال كو رة ا و 
ولکنها جذة العارف لا جنة المؤمن » لأن نعيمها عقاى صرف » راجع الى 
معرفة العارف بمدى قربه من ألحق » لا بل الى تحفقه بالوحدة الذاثية 
دیذه وبين الحق )0؛ , 


ها كاشت السعادة الأخلافية اأتى هى غابة ااصوغية المسلمين ٠‏ قد 
ثرکزت س کما رآینا ‏ حول الله سېحانه وتعالی » سواء کان ذلك 
دامعا فی جننه آو خنسية من ناره » أو محبة لذاثه » أو فثاء عن اليشرية 
لاء به سیهانه وتعالی أو معرفة نه الى غير ذاك من الصور » فقد 
اعتبر الصوفية أن اللطريق !لى السعادة هو الطريق الى الله عز وجل » 
وآنه بذلك آشرف طرق وآكمل السبل م ثول أبن عربى : '« وآعلم أن 


٠‏ () ابن عربى : فصوص الحكم » والتمليقات عليه » بقلم الذكتور 
أبو العلا عفیفی ٠‏ داار احپاء 'الكثب العربية › القاهرة ۱۹۲٩‏ ج ١‏ ص ٩۲‏ . 


س ٣|۸‏ س 


هذا :ا الطريق طریق اال اا ا هو أجل الطرق 


الطريق غاینه ا سبهانه والحق ا الاك ء وأعز العلومات ۾ 
لا اله الا هو كان الطريق اليه شرف الطرق وأفضلها » والدال عليه 
سند الأدلاء واکمام وأعظمهم » والسالك عليه أسعد السالكين وانجاهم ء 
فينبغى العاقل ألا بساك من ااطرق سواه لارتباهله بسعادة الأبدية )(*“ ٠‏ 


وسبيلهم هذا يقوم على العلم والعمل » ولذلك نجد الامام 
الغز الى وهو بثحدث عن اشباله على طردق الصوفية يول : » وعلمتث أن 
طریشتهم بعلم وعمل» ٩1‏ وطربق يجمم بين العلم و العمل 
وقائد له والعمل ابع له مۇتم به E‏ ام یاب به 
ف e‏ : من 
E‏ ال e, e u‏ ا 
ومخځالفتها له 6 فالعلم هو الیزان وهو امحك » وقد شال نعالی Di;‏ الذى 
خلق اموت والحياة اییلوکم يكم آحسن ee‏ وهو هو العزدز ال ۾ ٩۷‏ 
قال الفضيل بن عیاض هي و أخاص العمل وأصوبه + الوا :ا یا على 
ما آخلصه وأصوده ؟ فال : ان العمل اذا کان خالصا ولم یکن صو ایا م 
بقبل » واذا کان صوابا ولم یکن خالصا لم بقبل حتی پکون خالصا ء 
فالخالص أن يكون لله » والصواب أن يكون على السنة ء وقد قال ثعالی 
» فمن کان در جو أغاء ریه فلیعمل عملا صالحا ولا شرك بعبادة ریه 


_ 


(ه)) ابن عربى : الأمر المحكم المربوط فيما يلزم أهل طزيق‌الله من 
الشروط ٤‏ ضسمن مجموعة التحفة البهية »> ال#سطنطينية ۲. 1 ھ ص ۲۲٣‏ س 
اخئيار الدكتور ايو الوفا التفتاز ئى شی مغالته : الطريشة الأكدرية س اكاب 


التذکاری لابن عربى ص ٠١.‏ . 
))١(‏ الغزالى : المنقذ من الضلال ص ؟) .» 
(۷)€) اللك ۲١‏ . 


س ۹ س 


آحدا » **“ ء فهذا هو العمل المقبول الذى لا يقيل الله من الأعمال سواه ۾ 
وهو آن يكون موأفقا لسنة رسول الله یړ » مرادا به وجه الله » 
ولا بتمكن العامل من الائيان يعمل يجمع بين هذين الوصسفين 


اله بالعلم (°) . 


واذا عدنا مرة آخرى انى الغزالى نجده يقول بضرورة العمل فى 
أزالة ما لا ينبغى » وضرورة العلم فى تحصدل ما دنبغی » واز اله ما لا بنیغی 
شرط عنده لتحصیل ما پنبغی ء۶ ومن ثم کان العلم آشرف من العمل ۾ 
الا آنه فی موض وع آخر يصور الأمر بطريغة آخری دڪعل فما العلم 
بلا عمل لا جدوى منه ولا فائدة"* »> فالعمل هو بمثابة الثمرة التى 
سنیغعی ان دثەر ها العلم 6 وعام بلا ثمرة لا فائدة څيه + و العبادة كمل 
ھی ثمرة للعلم ٠‏ وهی كذاك سيل الانسان الى السعادة ومنهاحه ى 
الحدة١*‏ ء الأمر الذی نخاصس معه إلى انه لا فضل العلم على العمل » 
ولا للعمل عا ى العلم ء ٤‏ مل کا هما سکمل الآخر ویکنثمل يه ¢ وکلاهما عد 
السبيل عند اأصوفدة ال اأسعادة فما هما ؟ 


الملم 

وآهم ما يعنى به العلم عند الصوغية كوسيلة لتحقيق السعادة هو 
العلم بالشرعيات والعلم بماهية النفس » بقول الکلا باذى فى معرض 
تصنيفه لعلوم اأصوفية » وأول تصرح الآعمال معرفة > علو ومها وهی 


E (TA) 


)6۹( ابن شیم الجوزية مغتاح دار الس عادة 4 طسعة صبیح »صر 
( ون تار اکن ۸ س 


.. ۲١ الغزالى : ميزان العمل ص‎ )٠١( 
۰ ٩0 م ص‎ AA الغزالى : اها الولد 0 طبع فنا‎ ) ۵١( 


(oY)‏ الغزالى : مهاج العابدين ¢ طبع دار أحیاء الكش العريية 'الشاهر ة 
( بدون تاریخ )ص !۲ .. 


کک کک 


غلم الأحكام الشرعية من أصول أنفقه م من الصلاة والصوم وسار 
انفروض » الى علم العاملات من النكاح والطلاق والبابعات وسسائر 
ما آوچب الله تعالی وندب اليه » وما لا غناء په عنه من آمور المعاش > 
وهذه علوم التعلم والاكتساب ء فأول ما يلزم العبد الأجتهاد فى 
طالب هذا العلم و آحکامه عأی قدر مأ آمننه ووسعه طبعه » وقوی عله 
فهمه عد آحکام علم ااتوحيد والمعرفة على طردق الكتاب والسنة واجماع 
اسلف الصالح عليه بالقدر الذى بتيقن بصحة ما عليه آهل السنه 
والجماعة فان وغق ا فوقه من نفی لبه التی نعثرضه من خاطر 
أو ناظر فذاك » وان أعرض عن خوأطر السوء اعتصاما بالمجملة التى 
عرفها » وتجافى عن الناظر الذى بحاجة فبه ويجادله عليه وباعده > 
فهو فی سعة م ان اء الله عز وجل واتستغل باستعماله وعمل بما علم : 
فآول ما پازمه علم آفات النفس »> ومعرفتها ورباضتها وتهذيب أخلاقها 
ومكائد العدو وفتنة الدنيا وسبيل الاحتراز منها »> وهذا العلم علم 
الحكمة )۳“ ٠‏ وبضيف الكلا باذى بعد ذلك أسماء لعلوم آخرى يطاقِ 
علي ها : علم المعرفة » وعلم الخواطر » وعلم المشساهدات والكاشغات ٠‏ 
ولكن هذه الأخبرة هى أسماء لأحوال يؤّدى اليها العام بالشرعیات 
والعلم بالنفس » وهما العلمان اللذان يرتب عليهما المتصوفة « العمل » ت 
الذى يقودهم الى هذه العلوم الأخرى التى هى من صميم الأحوال 
الصوفية م والمنى ثرادف سعادتهم التى دنشدونها » ومن هنا فھی خارج 
موضوع حدیننا ٠‏ وعن الشق الأول من موضوع العلم عند الصوفية 
آلا وهو العلم بما جاء فى الكتاب والسنة » وضرورة التمسك به نسوق 

هذه الأقوال أعدد من مشاهير الصوفيه المسلمين » مما يرويه صاحب 
الرسالة القشيرية : 


بقول أبو الغيض ذو الئون امصرى (+ ٥‏ ه) : « من علامات 
الإمحب آربع ٤‏ حب الجليل 4 ویعض الغايل 4 واتاع الننزيبل 4 وخوف 
السعادة 4 القاهرة سا 1Y‏ م صں o۸‏ کے 0 


س ٣١‏ س 


التحويل » ويقول : « من علامات الحب اله عز وجل متابعة هیب الله 
یړ فی أخلاقه وأفعاله وسنته » (*“ ء ويول السرى السقطى )0۷4ھ( 
خال الجنيد وأستاذه : « التضوقف اسم لثلاثة معان » وهو الذى لا بطفى 
نور معرفته نور ورعه ٠‏ ولا يتكلم بہاطن فی عام بنقضه عليه ظاهر 
الكثاب أو السنة ¿ ولا تحمله الكرامات على هنك آستار محارم الله ) ۽ 
وقول ادو دزد الہ طامی (+ ٣۹۱‏ م( : « ۰٠ء‏ لو نظرتم الى رجل أعطی 
من الکرامات حتی برتقی هی الهواء غلا تغتروا به حتی تنظروا کیف 
تجدونه عند الأمر والنهى + وحفظ الحدود وأداء الشريعة » "° ء. 
ويقول آبو سليمان الدارنى + ۲١١‏ ھ: « ریما بقع فی شلبی النكئة من 
ذگت الغوم آياما فلا أقيل منه الا بشساهدين عدلين : الكثاب والمسنة )° »> 
ویغول ابو حفص عمر بن مسامة الحداد (+ نیف وستین ومائتین هجريه) : 
(( *۰ء من لم دزن اغعااه واحواله ی کل وشت بالکتاب و الىسنة » ولم 
يتوم خو اطره فلا شعده ٥‏ فی دیوان الرجال »“ » وفى نغمة اأيمانية عميقة 
بالشرع ڀقول أين خبيق : اء ء ءانما هی اربع لا غير » عينك ولسانك وقلبك 
وهو اكت ء فأنظر عينك لا تنظر بها ای ما لا بحل » وأنظر لسانك لا نفل به 
سیا بعلم الله تعالى خلافه من قليك ء وأنظر قلبك لا يكن فيه غل 
ولا حقد على أحمد من المسلمين » وآنظر هواك لا ثهوی به شيا من 
الشر » فاذا ام کن فيك هذه الأربع من الخصال فاجعل الرماد على 
رسك » فقد شقيت » 7“ » ويول الجنيد : « الطرق ها مسدودة على 
الخلق الا عى من أقتفى أثر الرسول عليه المصلاة والسلام 2¢ .« 


س ل ا ا 


.. ٩ الرسالة الفششیریة س‎ ٠ القشيرى‎ )٠٤( 
. ١١ المصدر السابق ص‎ :)٠٥( 

(0) المصدر السابق ص ٠١‏ . 

(6۷ اضر الاق کن 1۹ 

(0۸) اإصدر السابق ص ۱۸ . 

. ۱۹ المصدر السابق ص‎ )٥۹( 

:. ٠, المصدر السابق ص‎ )1٠( 

سم ۲ س 


کمز کد الامام الع زألى ) 4 0۰0 ھ) آهمية السلوك من خلال اتبساع 
السعادة > يشول الغزالى 3 اعلم أن مفتاح ال عادة اتباع أأسنة 4 
والاقنداء پرسسول ألله اا فی جمیع مصادره وموأرده وحرکاأته 
رکا کی ا کا وا ر و و ت 


فی 
هان او اع ا ا و ا 
ربه عز وجل ٤‏ ومعرفۀ ربه تعالی تحصل له من صنع الله وهو من جمله 


عالمه ولا يحصل له معرفة عجائب العالم الا من طريق الحواس والحواس 
من القلب ٠"‏ » بذاك يرثب الغزالى ادراك السعادة على العلاقة القائمة 
بين القلب وبين الجوارح التى هى الحواس » وتأئر القلب بعملها فيذهب 
الى أن القلب كار 1ة ولا تتجلى فيه حقائق الأشياء الا بتصقيله وتنويره 
وثعديله » ما تصقيله فباز اة خبث الشهوات وكدورة الأخلاق الذميمة م 
وأما تنويره فبانوار الذكر والمعرفة »> ويعين على ذلك العبادة الخالصة 
کا ی ا ی کله ان ری کی 
جميع حركات الجوارج على ثانون العدل » اذ اليد لا تصل الى القلب 
حئی تقصد بتعديله » وتحدث فيه هيكة معتدلة صحيحة لا اعوجاج 
فيها » وانها التصرف فى القلب بواسطة تعديل الجوارح وتعديل حركاتها > 
ولهذا كات الدندا مزرعة الآخرة » ولهذا ثعظم حسرة من مات فيل النعديل 
بالمؤت م .اذ شنغیط علاقة القلب عن الجوأرج > فمهما کانٽ حرکات 
الجوارح بل حركات الخواطر أيضا موزونة بميزان العدل حدث فى القلب 
هيشة عادلة مستوية تستعد لقبول الحقائق على نعت الصحة والاستقامة 


مص ر دسف DET‏ ھہ س A۹‏ 0 


(۲) آبو حامد الغزالى : كيمباء السعادة › ط الجندی ص ۷۹ ؛ 


— e — 


كمأ تسعد ألمرآة المعتدلة لمحاكاة الصور الصحيحة فی غیر اعوجاج ٩۳»‏ 
وبذلك بین السر الأول فی التمسك ‏ فیما یری الغزالی س بحذافيں 
السنة فضلا عن العبادة » لأنها تطوع الجوارح للأعمال الروحية الخالصة 
والتی نوثر بدورها فی اصادح القالب وجعله آداة صالحة لادراك الحقائق 
الالمية التى تقوم عليها السعادة ء 


أما السر ااثانى وراء اتباع سنة الرسسول مي » فيرتبه الغزالى 
على منزلة الرسول يلر من الله تعالى » وأنه مهبط وحيه » بمعنى أنه 
بوحی اله بامور لا تكون أغيره من عامة اليشر » ومن ثم فان اتباع 
السنهة النبوية يهيىء للانسان اتباع أمور حقيقية لا يمكن له كشف 
سرها « ومن هذه الأعمال ما بؤتر فى الاستعداد لسعادة الآأخرة 
آو لشسقاوتها بخاصية ليست على القياس لا يوقف عليها الا بنور 
النبوة ٠»‏ وفى اتباع الانسسان لسنة رسول الله منجاة له من آن 


يفوته من هذه الآعمال ما بكون سببا اسعادة فى الدنيا آو الآخرة > 


ومنجاة a‏ أيضا من آن بصییه شسفاوة فیهما + 


آما السر الثااث فيقيمه الغزالى على نظرته للائسان من حيث أنه اذا 
كان خيه ما يسميه بالقلب كأداة لادراك الحقاثق الالمية التى تقوم علبها 
سعادته » فان فيه أيضا « ااهوى » و « الشهوة » مما يقابل الجانب 
الحيو انى فى الانسان » وهما بمثابة العاثق فى سببيل ادراك القاى 
للحقائقی الالهية اأسامية A4‏ والويل کل الويل للانسان ذا خان زمامه 
فی ید هو أه ونسهونه ل فی دد فاه( + وللانسان دتحقنق e‏ 4 ¢ ۰ 
زمام نفسه لمواه باتباعه لسنة النبى تر ء ولقد آكد الغزالى هذا 
الاتجاه فی اكثر من موص ن وبصفة خاصة فی کتابه » أحاء علوم 


(۳) ابو حامد الغزالى ٠‏ كيمياء السعادة ۰ ط الجندی ص ۷۹ . 


سے چ س 


الدين » من خلال نظرته للعبادات وأن قيمتها ليست فى مجرد الحركاثت 
وآلرسوم الظاهرة اتی تؤدى عليها > بل هى على أاحقيقة تكمن فيما 
ور!ء هذه الظاهر من حیث جوهرها °7 » فالصلاة مثلا ان لم يتوغر لها 
الجوهر الذى ينهى الانسان عن الفحشاء وألنكر فهى ليست بصلاة 
حتی وان آداها صاحبها ہما لها من حركات » كما ان الصصوم ان لم يصن 
صاحبه عن الوبقات » فهو لیس من الصیام فی شیء ء وقیل : کم من صاثم 
لیس له من صیامه الا الجوع والعطش ٠٠١‏ هكذا كانت نظرة الغفزالى 
الصوفى اى الشرعبات والعبادات القاثمة على التمسك بالختاب والسنة » 
وقدرتها عل تحویل نفس الإنسان الى الله سبحانه وتعالى كلية بعد 
تطهیرها من آدران الهوى وااشهوة » الامر الذى بسهل لها سبيلها الى 


ادراك السعادة العظمى. ؛ 


واذا انتقلنا الى صوفی آخر م هو محبى الدين بن عربی ٤‏ وقد بلغ 
لديه اختلاط التصوف بالفلسفة مداه » كما رآينا على يديه قمة النظريات 
الصوفية الفلسفية » فاننا نجده بالرغم من ذلك كله يصرح فى مواضع كثيرة 
من کتېه بضرورة التمسك بااشرع کتابا وسنۀ فمما پروی عنه سعرا قوله : 
لا تعنقشد غير الاذی نشوه فى النص ‏ الذى نطق الكتاب المحكم 
وعلیه فاعتمدوا وقولوا مثلما فد قاله عن نهمسه واستلزمو! 


واعبد اله الشرع ل عبد اله العشل من هادوا ابه وسلموا 
فااناس مخثلفون فی معبود هم فمذز ه معدو ده ومجسبسم CW)‏ 
تعظيمه لاتباع الشرع واعتاره السبيل.الصحيح لادراك السعادة > 


(17) انظر : الغزالى ٠‏ احيیاء علوم الدين ط الشسعب ص ۲١٣۸‏ 
وما دعسدها 4 : 
(۷) اثظر ٠‏ ۰ عد :الحفيظط فرغلی الشرنى : : .الشيح آلأکبر. محیی الدين 
ابن عربی » مصر ستة ۱۹٩۸‏ ص ۱١۲‏ .۰ 


ست 9 س 
(م ٠١‏ س اذاهب الاخلافية ) 


کک ا 


یقول :۵ رآیت فى واقعة وأنا. بيغداد نة ۸ هھ قد فتحت آبواب 
السنماء ونزلت خزإثن المكر الالهى » مثل الط العام ء وسمعت ملكا 
قول : ماذا نزل اليه من اکر ؟ فاستيفقظت مرعوبا ونظرت فى المسلامة 
من ذلك فلم آجدها الا فی العام با لىزان المشروع »> فمن آراد الله.به 
خیرا. ٤‏ وعصمه من غواتل اکر › فلا بضع میزان الشرع من بده » ٩‏ ۶ 
کما پروی عنه الشعرانى قوله فى الباب السادس والأربعين ومائتين من 
كتاب « المفتوحات » ما نصه « اباك أن ترمی ميزان الشرع من بدك فی 
العلم الرسمی » ہل بادر الى العمل بکل ما حکم به وان فهمت منه خلاف 
ما يفهمه الناس + ٠ا‏ يحول بينك وبين أعضاء ظاهر الحكم به فلا شغول عليه ء 
فانه مکر الهی بصورة علم الھی من حیث لا تشعر ٠‏ ثم قال : واعلم أن 
تقدیم الكشف على النص لبس بشىء عندنا لكثرة. الليس على آهله ء 
والا فالكشف الصجيح لا يأتى قط الا موافتا لظاهر الشريعة » فمن قدم 
كشفخه على النص فقد خرج عن الانثظام فى ساك آهل الله ولحق 
بالأخسرين إعمالا ٩»‏ ء : 


آما الشق الثانى من موضنوع العلم عند الصوفية > فهو العلم 
بالنفس * ولکن ما هو المقصود يالنفس عندهم م خاصة ونه فد ورد 
فما خلغو| من آثار مصطلحات متقاربة بل متداخلة حول هذا الموضوع ۰ 
ولا نود الدخول فى تفصبلات هذه المطلحات وانما نحاول خقظ 
حدید مدلول 'النفأس ۰ وخلاصة الآمر ن کما دذكر .المدكثور ادو العلا 
مبداً الشسهوات ت وآن القلب مرکز المعرفة 4 والسر مرکز ا شاهدة 
او ٫الشسهود‏ آوکمایتالآحبانا: النفسمبداً الهو اتو الأفعال ا أذمومةءوسواء 


(۸) آسین بلا یوسی : ابن عربی »› حیاثه ومذهبه ٤‏ ترجمۀ دکتور 
عبد الرحمن بدوی ص ٠ 1١۹‏ 


(0۹ االشعرائى ) عرد انو هاب ( 4 الیو ايت والجوااهر فی بیان عفاد 
االأکابر ج ١‏ ص ۳؟ . 


سم ٢۷١۷‏ س 


أو بأنها مجموعة تلك الشرور واللاثام فھی لا سك عندهم. العدو .الأكبر 
الذى يجب على اإصوفى منازلته والمشر المستطير الذى بجب محوه . 
وهذا فدر مشترك بين الصوفية جميعا » اذ الكل مجمعون على أن 
النفس مصدر الاثام لأنها مصدر الشهوة والرغية »> وعلى أن جهادها 
عن طريق الحياة الصوفية هو الجماد الأكبر”" » والغزالى من بين 
التصوفة بل من أكثرهم دخولا فى هذه التفصيلات بين الروح والقلب 
والنفس " ۰ الا آنه قد اهنم من بين هذه المعانى المتعددة التى تعلق 
ب « النفس » بالمعنى الجامم أقوتى الغضب والشهوة فى الانسان > 
ومع أن هاتين القونين. خلقتا لأداء غرض محمود فى نمو الانسان > 
ألا آنهما مستولتان آيضا عن الول الشريرة فى شسخصسنهة م وقد بنجحان 
فى اخماد نور الفؤاد ء وهذا الجانب من الغضب آو الشهوة هو ما يجب 
ترويضه تحت سيطرة الحكم المطلق لادراك القلب « والنفس بهذا 
المعنى تعنى بعبارة أخرى مجموعة الغراثز والأهواء التى نقود الانسان 
الى الشرور والمخاطر » ولذلك نرى الغزالى يحذر الانسان منها لأنها 
آعدی أعداکه > فيدعوه الى قطع خصالها وخلالها وشرهها وشركها وطمعها 
وولعها وشبعها » ”" ولم يكن الغزالى بدعاغيماذهب اليهفىتصورم لعنى 
النفس » بل هو قد أقتفى سير الصوفية عندما اختار طریقهم » وهاهو 
الفشبرى بعد آن بحدثنا عن اأانفس عند الصوفية محددا .ذلك بأنها ما كان 
معلولا من أوصاف العبد » ومذموما من أخلاقه وأفعاله نجده يذكر.أيضا 
نهم صوروها فى صورة العدو الذى يجب على الانسان مخالفته > 
ومن ثم يسوى بين مخاافه النفس وبين العبادة » بل يجعل من مخالفسة 
النفس مرا ضروریا لنمام العبادة مدللا على. ذلك بالكثي من أقوال 

)۷٠(‏ دكتور ابو العلا عفيفى : الملامئية واالصوفية وأهل الفثوة ٠‏ دار 


احياء الكتب العربية » مصر سنة ٠۹٤١‏ م صن ٠.‏ ١ه‏ » واأنظر للمؤاف 


)¥1( انظر االفزالى : کیمیاء السعادة ص وما بعدها 


›» انظر : االغرالى : كثاب سر العالمين وكشسف ما فى الدارين‎ (٠ 


۷ 


الى كفا كود ااا ا 0 ا 


2 ا هو اى ال هن سبل الصوفية آل اراك 
السعادة وهو العام م ود اغځخذ اه موضوعاً من المعرفة بالکثاب والسىدە 
j‏ وخرورة التمسك بهم > والوقوف على معرفة النفس ولقد كان للجائب 
إلأخر من موضوع العلم ألا وهو معرفة النفس بالعنى الذى عرفوهاً 

عليه آبلغ الأثر فى ترتيب الق الثانى من سبيلهم ++ آلا وهو « العمل » 

فقد ربوا طریقهم العملى تأسيسا على كذه معرفتهم النفس الأنسائية ء؛ 
المثر ثب على موقفهم من النفس > بصرف المنظر عن اغاق ذلك مح جملۀ 

ما دعا اىه الكتاب والىسنة أو عدم انتغاغه الأمر الذى ذهب بالصوفدة 

أحيانا الى شىء من الغالاة اإغير مألوفة فى الأخلاق الاسلامية م ووسم 

0 أخلاقهم التى آقاموها على الزهد ومحارية النفس » وما نعلق بها 

١‏ من أمور الدنيا » بعد أن اعثبروا ذلك کاله شرا ما بعدہ شر س بسمات 

1 مميزة خاصبة بهم > بقول « فالتزروجب » : « أن حركة الصوفية 

٠‏ المناهضة للعشل . والموسومة بالزهد قد استحدثت نمطا من الأخلاق 
الاسلامية مختلفا بعض الاختلاف » واساتطاع هذا النمط أن يكون له 

سلطان مثزاید حتى آوشسك آخر الأمر أن بسيطر على العالم الاسلامی »¿ 

وغدا الفقر واذلال النفس والانكار الطلق للذات هى آرفح القيم فى 

الحياة عند دعاة ألصوفية »““ ء وفيما يلى سنعرض لتفصيل ذلك ؛ 


(۷0) آبو طالب المكى : قوت الفلوب »> الطبمة الأاولی ٤‏ مصر ٠۱۹۳۲‏ م 
ص ۱۲۷ ,, 

(۷ فاتزروجب : مادة أخلاق »> ترجمة الأب جورج شنواتى » دائرة 
المعارف الاسلامية ط ٠.‏ االشعب س المجلد الثانى ص ۴)) . 


A‏ س 


العمل : 

بهمنا آن نشي فى بداية الحديث عن.« العمل » كشطر من سل 
الصوفية الى تحصيل السعادة آننا سنركز على السمات التى تميز بها 
سلوکهم الا ء والتى كانت نتخذ من الزهد طابعا عاما م ذلك الطابع 
الذى يمثل عنصرا أساسيا من عناصر حیاتهم > وقد آقاموا هذا 
الطاب انز هدى ذى حیاتهم العملية ترتييا على ما حصلوه من العسلم 
بشقبه ¿ ما يعلق منه بالكتاب والسنة » وما نعلق بالنفس » وان كان 
الجانب الذى يتعلق بالنفس هو الجانب الأهم الذى ساقهم الى حياة 
الزهد ومجاهدة النفس > بل آخذوا من الكتاب والسنة فقط ما بويد 
طريقهم التز هدى فحسب ٠»‏ مثل اللآيات التى نذم الرغبة فى الدنيا ء مثل 
قوله شعالی : « من كان بريد الحياة الدنيا وزينتها نوف اليهم أعمالهم 
فبها وهم ل ددشسون ء آواك الذين لیس لهم فی االآخرة 
الا النار »"' ء وقوله سبحانه ونعالى : « من كان يريد حرث االآخرة 
نزد له فی حرثه » ومن کان بريد حرث الدنیا نۋته منها » وماله فى األآخرة 
من نصیب » »> وقوله عز وجل : « من كان بريد العاجلة عجلنا له 
فيها ما نشاء لن ذريد » ثم جعلنا له جهنم پصلاها مذموما مدحورا » ٩‏ » 
ومن آقوال الرسول ا ؟خذوأ أيضا ما وجهتهم فی الز هد مثلما 
رواه البيهقى فى اسعب الابمان عن النبى یا لار آنه قال : «١‏ ما زهد عبد 
بى الدنبا الا أنبت الله الحكمة فى قابه وأنطق بها أسانه وبصره عيب 
الدنيا وداءها وأخرجه منها سالا الى دار السلام » 6 ومنها ما روأه 
الامام آحمد فال : فال ا : « الزهد فى الدنيا راحة القلب والبدن 
وامرغبة فى الدنا تطدل الهم والحدزن » وما تصر عبد فى طاعة الله 


(۷) دكنور ابو العلا عفيفى : التصوف الثورة الروحية ص ٠٠٠١‏ . 
(۷۷) هود ۰ ۱٦ |١‏ ۰ 

۰. ۲١ : الشوری‎ ۷۸( 

(۷۹) الاسراء : ۱۸ ۰ 


س ۹ س 


اللا ايتلاه الله بالهم ۾ » فضلا عما تسوا به مما کان فی حياة 
الرسول ا من جوانب روحية کان يأخذ نفسه فيها من نشف فى 
اميس والآكل م وعكوف على العبادة والتهجد ء فوجدو!ا فيها أيضا منبعا 
لا سلكوا من حباة الزهد *“ ء ولكن غاب عنوم آن الزهد ف ى الاسلام 
و )وید بنصوص الكتاب الكريم » فضلا عن نموذج حياة الرىسول المتمئل 
فی آقواله وحیانه ۽ ام يکن ٣دا‏ من نوع الز هد المبالغ فيه الذی سلکوه 
يل » الاسلام دع الى نوع آخر من الزهد یمکن وصفه يانه القصسد فی 
اللذات » وعدم التهالك عليها أو الاسراف فيها » الى الحد الذی بسى 
الانسان فيه رېه وآخرته + وهذا واضح کل الوضوح فی سپرة النیی 

عليه ااسلام »> وسيرة الصحابة والتابعين ٠‏ دعا الاسلام 1 ی الزهد فی 
الدنيا والى تحقيرها لا الى هجرها والفرار منها » ودعا الى عبادة الله 
تعالى فى حدود رسمها » ولم يدع الى الانقطاع الى هذه العبادة م 
ودعا الى الأخذ نصيب معقول من الحياة ومن كل ما كان رزقا حلالا 
ولم يدع الى تحريم كل شىء > ودعا الى النظر الى الدنا El‏ رها 
دار فناء » ودار ثحول وائتقال » وآنها مزرعة الخرة > والى اللآخرة 
باعثبارها دار بقاء وخلود ونعیم مشیم » او عذاب الیم * بول اه 
ثعالى : « اعلموا انما الحياة ادنيا لعب ولهو » وزينة وتفاخر بينكم م 
وتکاثر فی الأموال والأولاد كمثل غيث أعجب الكفار نبانه ثم بيج ختراه 
مصفرا » ثم يكون حطاما » وفى الآخرة عذاب شديد » ومغفرة من الله 
ورضوان » وما انحياة الدنيا الا متاع الغرور »7 فی هذه الآية الكريمة 
وكثير غبرها من الآبات ١٠ء‏ دعوة الى الزهد فى الدنيا »> ولكنه رهد 
روعى فيه جانب اإدنيا وجانب الآخرة » وفضل فيه الثانى على الأول > 


(.۸) :السيد بكرى المكى ابن السيد محمد شطا : كفاية الائثياء ومنهاح 
الامنغياء شرح على منظومة هداية الاذكياء الىطزيق الأولباء للشيخ زين الدين 
بن على الللعبرى المليبارى ط e‏ > االحلبى يمصر سنة 1101 م ص ۲ 


E 5 االدكتور. محمد‎ MAY 
.. ۲١ / الحدید‎ )۸۲( 


س ۳۰ س 


وروعی فيه جانب العبد وجانب الرب »> وفضل فيه الثانى على 
الأول »”"“ فأين طريق الصوفية المغالين فى الزجد من هذا الاعتقدال 
الذى جاء به الاسلام كتابا وسنة ء فاذا كانت التعاليم الاسلامية قد 
نضمنت الدعوة الى التمتم بنعم الله تا وتعالى + فان الصوفية 
بزهدهم قد زهدوا ف ى الحرام والحلال معا 5 ء جاعلين الزهد فى 
الحرام فرض » والزهد فى الحلال نفل ^ . كما يفول الفشبرى 

عنهم ۰ء کان | اجوع من صغات القوم » وهو أحد أركان امجباهدة » 
فان أریاب السلوت قد تدر جوا الى اعتباد الجوع والامساك عن اکل ¿ 


ووجدوا ينابيع الحكمة فى الجوع م وكثرت الحكايات عنهم ف س ذلك ¢ 7 


كما ذری سسا من OA (` » E‏ وغبزه من E‏ التی 
ا 


هذا هو مدار الزهد عند الصوفية الذى اأعشروه خرورة لا معدى 
عنها ولا جدال هی حتمیتها للصوفی » اذ بواسطته يهزم رغبات الدنيا 
ويقهر سهوانه ویطهر نفسه ویعدها للقاء الله سېحانه حتی بتحقق له 
اراد » ويصرح كثير من اأصوفية بأن ما نالوه فى حياتهم الصصوفية 
لم يكن الا حصيلة كفاحهم وجهادهم النفسى وقهر البدن بجميع نوازعه 


ومنوله 0 ٠‏ وقد جر اصرارهم على الزهد بهذا المعنى المبالغ فيه الى 


۸۳ دكتور ابو العلا عفيفى : التصوف الثورة الروحية فى 


(۸4) 'المصدر السابق ص ٠ ٠١١‏ 


)۸١(‏ الغزالى : منهاج العابدين ص ٠١‏ »> والمنقذ من الضلال 
ا ا 


ري ا ا ن 
(۸۷) الکلا باذی : الثعرف ص ٠ ٩٩‏ 
(۸۸) انظر ٠‏ دکتور محمد كمال جعفر + من الترااث. الصوفى س سهل 


بن عبد اللنه التسترى دار المعارف بمصر سنة 1۹۷٤‏ ص ۱)۹ ٠.‏ 


س إ۳ س 


الكثر من ١‏ ن نتقادات آهل السلف » التى صورتهم فنى صورة مخالغة لا جاء 


من اعد ال فی الكتاب واأسنة 4 ونھی عن العزوف عن ملذاتٽت ادنيا 
الحلال التی آوجدها الله أعباده A)‏ ۰ 
درجات السعادة عند الصوفية ومراةبها : 

لا كان المقصود بالسعادة عند الصوفية هو العْاية الثى ينشدونها 
من وراء سلوکهم » فقد قصدت بدرجات السعادة أو مرائبها درجات 
أو مراتب هذه الخاية ۰ واذا عدنا او آطو ار النصوف الاسبلامی 
اأتاريخدة نجد أن زهاد وعباد وا اأمرنين ن الأول والفانی للهحرة 
قد اتخذوا من الطمع فى الثواب بالجنة الغا من العقاب بالنار غاية لهم 
طبخا ما جاء فى الكتاب والسنة »> وعلى ذلك لم نجد ثمة دزجات لهذه 
الخابة i‏ آما مثصوغة ٠‏ القرن اثالث والرابح للهحرة ققد عبرو عن 
عاتم یما اس موه » بالطمأدينة وار ضا (« بمعئی سکون القلب وراحنه م 
وهی من خصائص ثصوفهم ٭ وهی عندهم حال رفیع ولا تکون الا لعيد 
e E‏ و NG ٠‏ ) 4 
والسابع a‏ اولك الذين E‏ عندهم التصوف بالفلهة ۾ فد 
الامام الغز الى الذى ( تز عمن سيقه من الصوفية بأنه حعل من 
السعادة نظرية منكاملة » ولم يكن من قبله قد تناولوها بالتفصيل » وانما 
تحدثوا عنها من خلال حالى الطمأنئينة والرضا )7“ ٭ ومن ثم سنقصر 


(۸۹) افظر : ابن تيمية : مجموع فثاوى شيخ الاسلام المجلد ( ١‏ 
( التصوف ) ص ۱ء۲ .. 


(۹۰) الطوسی : المع ص ۹۸ ٠.‏ اختيار دكتور ابو الوفا التفتازانى فى 
كتابه : المدخل الى .التصوف 


)٩۱(‏ دکتور ابو الوفا الت اراي : اميخل الى التصوف 
الاسلامی ص ۲۱۹ . 2 ٤‏ 


س ۳۲ س 


بحتنا على درجات أو مراتب السعادة باعتبارها الطمانينة والرضاعند 
متصوفة القرفين الثالث والرابع الهجرى » ودرجات أو مراتب السعادة 
عند متصوفة ألقرن الخامس والسادس والسابع الهجرى ٠‏ ولكن الطمأنينة 
والرضا أو السعادة كغاية لا تتجزأ اذن ماذا يعنى الحديث عن الدرجات 
أو المراتب ؟ والاجابة على ذلك عند الصوفية تعنى آنها المراحل امؤدية 
الى الغاية الكاملة التى أطلغوا عليها الطمأنينة أو السعادة » وقد ارتبط 
ذلك عندهم بطبيعة النفس الانسانية ومدى استعد ادها لتهمل عبء 
السلوك الؤدى الى العاية » ومن ثم کان منهم من وهبه الله القدرة على 
اأسلوك حتى غايته وهؤلاء هم الصفوة من الناس » ومنهم من وغف عن ما 
هو آدنی من ذلك دسب حظه من ثلك القدرة » وفى هذا الاطار تم تصنیف 
المتصوفة ا سمى بدرجات آو مراتب ٠‏ 


وبالنسبة للطمأنينة التى تميز غابة متصوفة القرنين الثالث والرابح 
فقد بين « الطوسى » فى « اللمع » مراٹیها او درجاتها فی ثلاث > 
الآولى للعامة الذين !ذا ذكروا الله اطمأنوا الى ذكرهم له » وانه سوف 
بستچیب لدعاٹهم » ویدفع عنهم اللآفات > وهو ما عبر الله عنه بقوله : 
« النفس الأطمكنة » آى المطمئنة بالايمان بأنه لا دافع ولا مانم الأ الله ء 
والثانية » للخاصة »ء وهو ما اقترن بالرضا بقضاء الله والصبر على 
بلائه » والاخلاص واانتوی والسكون » لقوله تعالى : « أن الله مع الذين 
اتفوا والذين هم محسنون »7 وقوله تعالی : « ان الله مع 
الصابرين ۾ ۳ فاطمانوا وسکنوا ای قوله : « مع » رر فکانٽ ممزوجة 
بر ۋد طاعدهم منهم » ۰ 

والثالثة لخاصة الخاصة » وهو اطمنان بختاف عن سابقيه ء 
فاصحابه بعلمو ن ان ٿلو بهم لا تدر أن تطمن الى الله أو تسكن معه » 
(۹۲) النحل / ۱۲۸ ۰ 
(۹۳) الانمال / 1) .٭ 


س ۳ س 


8 
| 
ا‎ 
إ‎ 
A 
1 
fi 


هيبة له وتعظيما ؛ اذ هو غاية لا تدرك » لأنه « لیس کمثله شىء »2 , 

« ولم یکن له کفوا اآحد ۲“ »> وهم لفنائهم عن آنذسهم مأخوذون 
بجلال االله وجماله وعظمته ء فشسغلهم ذلك عن رۋىە آعمالهم ٤‏ وعن کل 
معنی آخر » اذ هم اله لا اشیء دونه ٩7‏ . 


واذا اننقلنا يعد ذلك الى الامام الغزالى » نجده وهو بصادد حدیثه 
عن السعادة فی کتابه الذی آغرده لها ذهب الى بیان درجات الا 
طبقا لاستعداد 'لنفس أو قدرتها على ادراكها » وفى هذا المقام يقسم 
الناس حسب امکاناتهم > فمنهم من له طباع السباع > ومنهم من له 
طباع البهائم ء ومنهم من له طباع الشباطين و ومنهم من له طا باع اللاك » 
واضعا لکل ذوی دابع من هولاء السعادة المنى تامهم * وأعلاها بالطبع 
سعادة اللاتكة ء ومن أجل ذلك الت الانسان بأن سخلص نفسه من 
قيد الشهوة والغضب ١‏ ويجعلهما خادمین له م حنی برنشی فیستغئی عنما 
بعد أن یکون قد ارتتی الى لاع اللائكه » وهنا يوز بأعلبى السعادات 
وهى تلك التى تخص خواص الحضرة الربوبية » فى مقايل ما يسمه 
يسىعادة العوام ۷ ؛ 


أما فى « ميزان العمل » فيذهب الغزالى الى تفسيم « السعادة » 
e 1 ٤‏ من حیث e‏ 8 | ی ثلاث آنواع 4 
ھن ا الدنيوية على الترغیب والترهیب بما بجری ویخشی فی 


الحال والمآل » وهو مقتضى الشهوة ء ويطاق عليها رثبة العوام 


0 الشوری / ١١‏ . 
۷) انظر : المصدر السابق ص ٠ ١١ ۱٦١‏ 


(AY)‏ الفزالى . کیمیاع اساد ة ) ضصمن محمواعة اأرسسائل ) ) طبع 
کردستان دمصر سنة 1۳۲۸ ھ ص 0 س )ة0 وغی شر ة االحندى 
بے ورن Yo‏ ا ۷٦‏ 4 


4 


والثانی قوم على رجاء المحمدة وخوف الذمة ممن بعثد بحمده وذمه » وهو 
من مقذفى الحباءو طاق عله رتب ة!لسلاطین و آكایر الدنياو دهانتیم العدودينمن 
جملة العقلاء » والنوع الثااث بقوم على طلب الفضيلة وقمال الئفس 
NR GA SDE RA E‏ 
وبطلق على رتية الأولىاء والحكماء ومحققى العقلاء ٠‏ آما الخيرات 
الأخروية فشآنها أيضاً سآن الخيرات الدنيويه م أذ لا غرق بينهما فيما 
برف الغرالى الأ من حيك التاخي والققدم > ومر اتا من حبك الباعت 
علیھا ثلاث « الأولى من برغب فى ثوابه ا لموصوف له فى الجنة »أو يخاف 
من عفابه الموعود له فى الثار » وهذه الرتبة العامة وهم الأكثرون ؛ 
والثانية رجاء حمد الله ومخافة ذمه » أعنى حمدا وذما فى ألحال 
من جهۀ انشرع »> وهذه منزلة الصالحين » وهى آقل من الأولى بكثر ٠‏ 
والثالثة » وهى العزيز الفذ م رثبة من لا بيتغى الا النقرب الى الله تعالى 
وطلب مرضاته م وابتغاء وجهه والالتحاق بزمرة المقربين اليه زلفى من 


ملائکنه ۰ وھی درجة الصديقين والنسين 04 ۽ 


٠‏ اذا كان الغزالى قد ميز بين رتب السعداء من حيث استعداداتهم 
وبواعثهم » فقد حدد لنا السعادة كغاية قصوى أقامها على المعرفة لله 
سبحانه وتعالى باعتبار ذلك أعلى اللذات » وأقصى الغايات بالنسبة 
للانسان ١‏ فان لدل شىء لذة تناسعه »> ولذة قاب الانسان تقوم على 
المعرفة ٠‏ تقوم على عظمة المعروف ء وليس هناك شىء أعظم من معرفة 
الله سبحانه وثعالى « فان الانسان اذا عرف الوزير ذرح م وأو عام 
اللك لكان أعظم فرحا » ولیس موجود آشرف من الله سبحانه وتعالی » 
لأن شرف کل موجود به ومنه » وکل عجائب العالم آثار صنعشه ٤‏ 
فلا معرفة أعز من معرفته › ولا لذة آعظم من اذة معرفته » ولیس منظر 
آحسن من منظر حضرته »“ وقریب من هذا ما قاله السهروردی 


(۹۸) الغزالى : ميزان العمل » المطبمة العربية بمصر سنة ۱۴۲١‏ م 


.. ٩۲ الغرالى : كيمياء السعادة » طبعة الجندى ص‎ )٩( 


O Û r 


المقتول ۸۷ہ ھ » ان بر لذة کل وة انما تکون بحسب کمالها وادراکها م 
ذا لها ولذ كل شي وال به ها يخصة ب فالفتم ما باق 
با )نسمومات » وللذوق ما بتعاق بالذوتات م وللمس ما يعلق بال اموسات > 
وکذا نحو ها » فلکل ما یلق به « وکمال الجوهر العاقل الانتعاش بالعارف 
من معرفة الحق د العوالم والنظام » وبالجملة أمر المبدً والمعاد م والتنزه 
عن القوى البدنية » ونقصه فى خلاف هذا » وتتعلق لذاته والمه 


بھما :7 ۰ 


ين المتصوف والغاسغة ه وبالتالی ان طریق الأحاهدة و النذوق الصوفى 
ویان الحث العقلى والمعرفة الفلسفدة ٤‏ فد راثت السعد اء سب د 
من هذين السلکين ء أعلاهم من جمع بیذهما » ومن ثم کان شمه )ا اسماه 
بااحکماء حکیم الھی مٺو غل فی الناله عدم العحث وهو کاکثر الأنبا 
والأولياء من الصوغية كأبى يزيد البسطامى م وسهل التسترى » والحلاج » 
وحکیم بحاث د الناله وهو کا سان من أقباع أرسطو من ا لمنشدمین م 
وکالفار ایی واين سينا من التأخرين » وحکیم المى متوغل فى الثاله 
والیحث ولم صم الى ریه ال ال.هروردی سه 0¢ + 


آما ابن الغارض ٠۳+‏ ه اللقب بساطان العانسفين > والذى اثخذ 
من الحب وسيلة لغايته التى نتمذل فى « مشاهدة جمال الذات الالهية > 
ومعاننه تحلبات الحفيقة اة 2 :0 م ققد سم ملك الحب هذا 


مس س د ن سی جما ممما مس سا 


)٠١١٠١(‏ االسهروردى : هياكل الور ص .۸ س اخثيار الدكثور ابو الوغا 
التفتاز انى فى كذابه المدخل الى و TT‏ 


ا ا لادکدور e‏ حلمی سن Ea‏ سے ١‏ 4 ا 
او ی ی اوک آل الور کی اک 


)۲ 1۰ )۽ دکتور محمد مضدتاشین حلمی : الحب 'الالھی فی ا وف 


ا 


هسب امكانية ألسير فيه وتحمل معاناته إلى ثلاثة أطوأر »ء فى الطلور 
الأول يكون المحب محا لنفسه طامعا فى تحقيق رغبات هذه النفس 
من المحبوبة کآن پرى وجهها آو يسمع صوتها ‏ » آما فى الطور 
الثانى فيكون المحب قد انتهى الى الصفاء والتنزه عن الغرض الى حد 
لم ننه اليه فى اأطور الأول م فبعد أن كان يريد سباع رغبانه ولذاته 
من الحبوبة أصبح لا يريد شسيتًا ولا بيتغى الا وجه الحبوبه خالصا 
وأن فكرة الثواب على هذا الح قد محيت تماما ٠ "١‏ آما فى الطور 
اثالث فنرى المحب كما يصوره ابن الغارض بتحد بالحقيقة المحمدية ء 
فنراه على عكس ما كان عليه فى الطورين الأول والثانى ٠٠‏ هو هنا 
صاح دعد أن کان هناك سکران » وهو هنا قد آثسث لذفسه صحو الجمم 
بد أن أثبت هناك سكر الجمه 7١٠٠ء‏ 

ويوضح لنا أستاذنا الدكتور محمد مصطفىحاميالأطوار الثلاثة النى 
ذكرها لابن الغارض فيقول : ا« يمكننا أن نفرق بين الطور. الأول والثانى 
والثااث لحب اين الغارض ففى الطور الأول نلاحظ أن ابن الفارض 
استغل ننصة موسی وطلبه الى الله آن بتجلى ء فلما تجلى خر موسى 
صعقا » وحال الصعق هذه هى الثى غلبت على ابن الفارض فى الطور 
الأول الى حد ما واكنها ما لبثت فى الطور الثانى آن استوعبت حياته 
النفسية كلها » وسيطرت عليها فى صورة الغناء الكلى » أما فى الطور 
اثالث فان ابن النارض يستغل قصة محمد ومشاهدة ملكوت السموات 
والأرض وهو شی حال الصحو ٩‏ ؛ 


)٠١.(‏ دكتور محمد مصطفى حلمى : ابن الفارض والحب 
الال فن 
AGS SANS‏ 
(# ا اضر الاق کن ١ ۱۹٩‏ 
)٠١٠(‏ المصدر 'السابق ص 1۹۷ ٠‏ 
WV‏ 


آما ابن سبعین ٩‏ هھ فيورد نفس النقسيم الثلائی متخذا له 
مسمعات أخرى ل)راثب السعداء هى : اليثدى ء والسالك م والواصسل 
« فی کل مرحلة من هذه الراحل اثلاث له خبر ما نحسب رنه ٭ فالانسان 
حین يكون مبتدگا بخرج من اأشر المحض الى ما يسمبه أبن سبعين بالخير 
الأشسترك »ء ولعله بقصد عهذا الخير المتسئرك ذلك النوع من الخيبر الذى 
لم یخلص صاحبه بعد من شسوائب الشر ودواعیه » ثم حین کون سالک 
بترقی فی الخبرات من آدناها الى أعلاها » على آنه يكون مثبتا الفرق 
ومنو هما الاضافة ء غاذا أصيح و صلا بخرج نها دا عن وهم الاضافة.ء 
ونشحفق بأنه عبن الخير المحض » أو السعادة النهاشة ١(‏ ء 

وقد تلبس الأمر على الائسان العادى > فيتساءل عن صلة هذا 
الصوفية بالأخلاف الثى بنیغی للانسان امسلم » وللرد على هذا بال 
ان المشصوفة یما قدموه من آداب عالىة وآخلاق سامىة مما أسئهدهو | مه 
هذه العابات التى ارا الها من یل فد سا هموا دعاص لفسة وأخرى 
خاشىة فی نشد دسثور الأخلاق الاسلامية « وكائو! بائشاء هذا 
اأدىستور عونا ادھا على احباء تعالیم اأكثاب والىسسنة شی تفوس 
المعنقين للاسلام وقلوب الڙمنين برسالثه » وکائوا بهذا آيضا أطباء 
للنفوس الانسانبة » آدلاء على الخير > أوغياء لحقوق الله وحثوق 
اليشر > علماء بحقوق الله قبل عباده » وبحقوق العباد شيل بعضهم 4 
ويو اجیات الععاد ڏحسو الله ونحو بعضهسم 0 عاملين علسىی 
رعاية هذه الواجساث وناك الحشرق یما بكفل د اء ھا آداء 
تسنقیم به وقوم عليه الصلات العملية فى حياة الأفراد 

(۱.۷) انظر ٠:‏ ابن سبعين : االرسالة الرضواائية س ضمن مجموعسة 
رسائل آبن سبعين الخطية بالخزائئة االئيمورية رفم ۱۲٩‏ تصوف ب اختيار 
دکتور أو الوفا التفتاز آنى فی : ابن سیعیین وفلسىفاة االصوفيةةا ص TY‏ 

)۱١۸(‏ انظر : دكثور محمد مصطفى حلمى : الخصائص الاخلائية 
للرياضات والاذواق الصوفية س محلة معهد الدرااسات االاسلامية العدد 
الآول مصر سن ۱۹0۸ م ص ۲۱١‏ .ء ۰ 


الأشباه والنظائر للسمادة الأخلاقية عند الصوفية قديما وحدينا ؛ 

يعد الفخر الصو فی فی الاسلام حلقه من حلفات ألفتر الاسلامى 
بصفة عامة الذى بعد بدوره حلقه من حلقات الفكر البشرى » لها أن تكون 
قد ناثرت بما قبلها وآثرت فما بعدها ء وبالرغم من ان ضيه الناثر 
والتانیږر من القضايا الصعية ى اثباتها ء سيماأً أذا خانت الأطراف فبها 
متباعدة ٠‏ منشسعية ومتنائرة المصادر » فاننا سنحاول هنا مجرد محاولة 
للقباه بعملية ربط بين ما قاله المتصوغه ئى السعادة الاخلافية وبين ما سبتها 
ونما تلاها أيضا » مثبتين ما يمكن اثباته حول هذه العلاقة » مما يشير 
الى هذه الثضية ء 


وبالرغم مما يقال من أن فثرة القرنين الثالث والرابع من الهجرة 
تعتبر العصر الذهبى للتصوف الاسلامى الا أنه لا يمكن أن ننكر أن 
اقسوق بذورا فى القرنن “الأول والگاتی ٠‏ كما آنه لا يكن انكتار 
أا دهد لك عن اكرون اة وا لدی جک ھا و اى 
التصوف حئى القرن الخامس والسادس من‌الهجرة قد عاصر أمردن 
مهمين فى الفكر الاسلامى من حيث علاقته وتأثره بالفكر الخارجى > 
اال مهما هو ا اف على دة مر اترك لك الذي مها 
بى القرن الثالث للهجرة تقرييا » والذى نشطت فى غضونه حركة 
الترجمة والشل لفك التوتائى وغي البونائى عن االات اأخطفة وة 
ا ا ل لي نانية ۶ مما 3 الرة ت 


وعقائدهم سوا ء فی ذلك اس وغبر N‏ # 


أما الأمر الآخر فهو ذاك الهجوم الذى سنه مفكرو أهل السنة أو من 
من مفکری الاسلام على اأفلسفة » بدءا بما كتبه الغزالى 
فى كثابه « نهاذت الفلاسفة » مما أدى بأنصار الاتجاه العقلى 
أو فی الفكر الاسلامیى الى التخفى فی أزیاء آخری غر آزیائهم 


۳۹ س 


EEN 


چ کی ھج 


هربا من تهمة الالحاد والكفر » فاختلطت الأفكار الفلسفية بالتصسوف 
نأرة 4 وپعلم الكلام تار ة ُخری ٩‏ 


ونتيجة لهذين الأمرين نجد أوجه شبه بين ما ورد فى الفلسغة 
اليونانىة ودين ما ورد لدی المشتصوفة المسلمين عن اأسعادة الأخلاقية 6 
اعتبارا من متصوفة القرن الثالث والرابع الهجرة + وسنحاول فيما لى 
بيان ذلك بقدر ما توفر انا من مصادر » فقد ارثيط الحب بالتصوف 
الاسلامی ٠ء‏ كصورة من صور السعادة باعثبارها غاية أسمى نتحقق 
بتحقق الحب من دحيوبه » وكائت الذات الالهية فى نهاية ااطاف هى 
موضوع الحب الصوفى مثلما کان عليه حال رأيعة العدوية ۰ واذا فنشسنا 
عن صورة مشابهة لذاك فى الفكر اليونانى سنجد صورة قربية من هذا 
عند افلاطون الذی ذهب فى الحب مذهبا قرييا من هذا وان اخثلف فى 
الملوضوع » فد اتخذ من الجمال بالذات أو « مثال الجمال » موضوعا 
لحبه » بدلا من الذات الالهية عند متصوفة الحب فى الاسلام ء يقول 
استافنا الدكتور الاهوانى ‏ رحمه الله _ مشبها حال الرائى للجمال 
بالذات عند أفلاطون بالكشف الصوفى : « وليست هذه الرؤية بثمسرة 
استدلال وترکیب ومقدمات » وانما هى أشبه بالكشف الصوفى عن طريق 
الاتصال الباشر بالحفيقة العلياأ » ولا نتم هذه الرؤية الا بعد أن نتحول 
النفس بكليئها وتتجه نحو مثال الجمال أو الخير أو الحق )7" ثم يصف 
بعد ذلك حال الفبلسوف الأفلاطونى واضعا له فى صورة قربية من صورة 
الملتصوف الذى رأيناه لدى المتصوفة المسلمين » فيقول : « واذا بلغ 
الفيالسوف الجمال بالذات وثمت له رؤينه مباشرة وف عندها بالثامل › 
ولكنه يعجز عن التعبير عنها أو نقلها الى غيره ء وهذا هو السر فى 
التجاء أملاطون الى الأسطورة يصور بها الحقائق ويغربها الى الأذهان ٠‏ 
أما الحقايق ذاتها أو الغلسفة فلا يمكن أن تدون كما قال فى الخطاب 
السايح » والمتصوفة الذين يشهدون الحق » وينكشف لهم الرؤية > 

(۱۹): دکتور اأحمد فۇ اد الأهوائى ؛ افلاطون ص ٦‏ , 


ت 


Ea 


پعجزون عن التعبي عما پڀرون » E‏ عند فاون ضرب من 


Gs 
ء كما ننا‎ ٩١١١ الخير أيضا » الأمر الذی بصل بصاحبه الى السعادة‎ 
نچده عندما بتحدث عن مثال الجمال بزاذات يذكرنا بالذات الالهية غاية‎ 
1P الخب االصوفى فى الاسلام انه پورد لثال الجمال بالذات صغات‎ 
لا یمکن ان تکرن الا لله سبحانه وتعالی » كما صورته العقبدة الاسلامية‎ 
الأمر الذدی لو ثبت معه آن آثار أفلاطون قد نفلت || ى العربية ونوفرت‎ 
e للقاثلین بالحب ا ف ا لکان من ا‎ 


ل اقول س پوجود أثر لأفلاطون فى التصوف لاساتی 


عند القائلين بالحب الالمى » خاصة من الناحية الفنية » صرف النظر عن 


الاختلافات الدقیقه بين القولين قول آفلاطون ۇل oe‏ 


زجع فی غلب الظن الى الاختلاف فی الايمان بعقيدة » أو عدمه + 


IE lh TL aS 


بكون آى شىء من أمور الحياة الدنيا المادية وما يتعلق بها موضوع 
6 و هنا زعدهم کک لکل ٠‏ ا 


ال ننا نجده أيضا احدث عن السعادة ا الغاية القصوى » 
والفضيلة الحقة اللائمة للانسان هى الغهم أو التأمل » بأعتباز أن 


» حباة الفهم ھی اُسعد و المرء أن بحياها 0¢ ۾ يل, اعتبر أن 


سسس 


س 


. [1 امصدر السابق ص ا س‎ (٠ 
9 الخو ای هی‎ 1 
. ۱۸١ س‎ ۱۸٤ انظر : المصدر السابق ص‎ )۱۱۲( 
, ص ۲۵۷ ج‎ ٩ ارسطو * الاخلاق الئيقوماخية ك ۱۰ ب ۷ف‎ )١١( 


ا ن 
( م ١‏ س المذاهب الاخلاقية ) 


! 


SUNE 


TEIN maT 


حياة الفهم والتأمل المحض هى الحياة الالهية والانسان يصبح سعيدا 
ا اثر اده من هذه الحاة 0 + E‏ اکى هنذا م السوقية 
ااسلمین ا موقذهم من الحياة الادية 4 وایثارهم الحباة الروحىة 
التأملية المحضة ء هذا بالحلبع مع اقرار الاختلاف بين الاتجاهين › 
الاتجاه الأرسطى والاتجاه الصوفى u,‏ ۾ فالأول عقف به المطاف عند 
الحياة التأملية فى ذاتها بينما الاتجاه الآخر يتخذ من الحياة الروحية 
أ التأملية سبيلا الى آمر آخر هو اللة سبحانه وتعالی کموضو ع للب 
او للمصرفة 4 ۰ 


e‏ ى هناك فلسفة الرواشة وما تحمله من وجه نسبہ ہیں 
مكانة. الارادة الائنسانبة فى أخلاق الصوفية المسلمين ونفس مكانتها 
فى الأخلاق الرواضة » ندال على ذلك مثلا بالحسن الیصری الذی کان له 
قدم راسځ فی Ss‏ 
أعرابى عن الصبر فقال : « اأصبر على نوعين : صر على المكاره » وصبر 
على الامساك عما مر .الله أن بتجنبه ٩»‏ ٭ وما آشسبه .ذلك تمعااحة 
أصحاب الرواق سعآلة السعادة الأخلاقية الئى انتهوا فیا الى حل عقلى 
مۋادە أن سعادة الائنسان لا تخضع لاظطروف التی تحط به م و انما 
اثوقنف على ارادةه التى تقوم یناء على استعد اده النفسى باصدار أحکام 
ثقويمية ٤‏ على الأشباء الخارجية فنضفى علبها الوصف بالهسن و القبح ْ 
بالخیر آو لش :+ وبالتالی ا فأحكام القيم التى نطلقها على ما له مساس 
بحبانتنا هی اتی كيف ظروفنا الاجثماعة » فاجعلا تعر يها بالسعادة 
آو. بالشقاء ء بالر احة أو بالتعب » فاذا كان للارادة سلطان على أحکامنا 
السعادة مئوطة بهذه الأحكام كما قدمنا فالسعادة هی اذن 

نی باستطاعة کل فرد منا اذا آمکنه أن بحرر: E‏ الأحكام > 
وفى ذلك بول ابیکتیتوس : « ان ااذی بصیب الناس ویؤثر فى حیانهم 


١ (‏ ال المصدر السابق لك ۰ب ۸ف ۷ص ٣٣|‏ ج .١'‏ 
)١٠١(‏ اانظر : دكتور عثمان أمين : الفلسفة الروااقية »> ص ۲٠۲‏ . 


س f‏ اس 


لیسث هی الأشسباء نفسها بل آراۋهم عن الأشسباء ءء فلو کان سسشراط 
یری الوت شرا اوقع الرعب منه فی قلبه « ولکن سقراط لم یکن پری 
اموت شرا فاقدم عليه غير مبال »""“ وبين الصوفية والرواقية يوجد 
وچه شببه آخر ٬‏ ذاك هو النهج اذى اتبعه کل منهم » ولون الحياة 
التى عاسوها م وهو عند الطائفتين يقوم فى أسلوب مجاهدة الثفس »> 
وقمع الشهوات ووآد الرغبات : التماسا لرفع حجب الحس بين العبد وزيه 
ليتم الاتصال بينهما عند الصوفية » ولتحقيق الطمآنينة وراحة .البال 
والهدوء الباطنى ٠‏ ذلك الذى تتمثل فيه السعأدة عند الرواقة NW)‏ + 


ما الأمر لاخر الذى شار اليه الباحثون فى أكثر من موضع 


فهو وجه التشابه بين الفاسفة الأفلوطينية وبين التصوف الاسلامى »> 
ا بين ما تعلق بأسلوب حياة الزهد الذى يول به الصوفية 
المسلمون » وما یثرتب عليه عندهم من قول بالاتحاد أو الحلول أو وحدة 
الوجود » وبين مأ ورد فى نظرية الفيض الأفلوطينية وما انتهث اليه من 
قول بوحدة الوجود“' ء وقد ساعد على تأكيد هذا الشبه 

اهمال الثأئير والتأثر نفاذا لتعاليم الأغلوطينية الى الثقافة العربية 
الاسسلامية فى ونت مبكر » بعد ترجمة كتاب ا« الربوبية » الذى هو 
جچزء من تاسوعات أفلوطين ء الى اللغفة العربية ء وأستافنا الدكتور 
«دكور يتناول هذا الأمر بشىء من التفضيل » فيذكر لصاحب « كتاب 
الربوبية » قوله : « ربما خلوت آحیانا پنفسی وخلعت بدنی فصرت کأنی 
جوهر مجرد بلا جسم » فاکون داخلا فی ذاتی ۰ وراجعا الیها وخارجا 
من سائر الأشباء سواى ١‏ وأكون العلم والعالم والعلوم جميعا . 
وأری فى ذاتى من الحس والبهاء ما أبقى معه متعجبا » وأعلم عند ذاك 
ا من العالم الشريف جزء صغير ء وحين أوقن بذلك آرقى بذهنى الى 


١ء٣ س‎ ۲٣ المصدر السابق ص‎ ١ 


۷ انظ تور ترق الطول ٠‏ فة ادق اة س 
ابن عربی ‏ الکتاب التذکاری لابن عربی ص ۱۷۲ .. 


ي ٠‏ جولذ تسيهر : العقيدة واالشريعة فى االاسلام ص ٠٠١١‏ . 


INN 


OD aE 


ا 
4 


العالم الالهى ء وبخيل الى كأنى قطعة منه + فعند ذلك يلمع لى.من النور- 


والبهاء ما كل الأأسن عن وصغه واالآذان عن معا » ومن العغربب ئی 
اشر بان روحى مملوءة بالنور مع انها لم تفارق البدن ء ثم بقارن 
ذلك بقول للغارابى من كتابه « الثمرة المرضية » مقررا آن النصين من 
غير تعلیق ناطقان بالقرابة القربى والعلاقة الوثيقة بين الجذب » ء 
الذى دعا النه رجال مدرسة الاأسكندرية والائصال الذى جد فى طلبه 
الغارايى*“ ء وبعد نشقرير الصلة الوثيقة بین تصوف الفارابی وجذب 
أفلوطين بعود فيقرر أن تصوف الفارابی قد نفذ على الخصوص الى 
المدرسة الفلسفرهة العربية وأثر فى صوفية المسلمين بوجه خاص (۳) ۽ 
وقد آكد هذه اأحسلة بين التصوف والأفلاطونية المحدثة أستاذنا الدكتو 
محمد مصطفی کا ست رکه الله م وأسناذنا الدكثور آبو الوفا 
التفتاز انى“ . وكذلك الشسيخ محمد یوسف موسی ٩‏ م وغیرهم 


من الباحئين ء 


أو مسبحة » ان ااتصوف الاسلامی کان هذا نقلا عن هده أو اك 
کک رق ولا وقبل کل شىء كسار أنماط الفكر قد انفتح على سائر 
الأفكار الأخرى' الد یی ایح لأصحابه أن بثضلو ا ھا » ويبطانعو !ا علیها ٤‏ 

وقد بکونوا فد تثرو ا بها ء ولکن کان لهم س فما نعئقد ‏ فوق هذا کله › 
سماثهم الخاصة النی E‏ اف م وبیشتهم نما فیا من 


(۱۱۹) دکتور ابر اهیم مدكور ٠‏ فى الفلسفة الاسلامية ج |١‏ ص )4 ٠.‏ 
)٠۲١(‏ المصدر السابق ص )) ٠.‏ 

(۱۲۱) دکثور حمد «صطفی حلمی ؛ ابن الفارض واالحب الالهی ص ۲۲۳ 
(۱۲۲) دكتور ابو الوفا التفتازانى : امدخل الى التصوف ص ۲۸ ٠‏ 
)١۲۴(‏ الشيخ مخمد يوسفا موسى : فلسغة الاخلاق فى 'الاسلام س ۲۷۸ 
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واذا كان المتصوفة قد تأثروا بغيرهم فقد قيل انه من المحتمل أيضا 
نهم قد آثروا فی غيرهم ممن آنوا بعدهم » وان کان فيما نعنقد _ 
اثبات ذلك صعب من اثبات تأثرهم بغيرهم » وذلك لافتقار المرحلة التالية 
لرحلة ازدهار الفكر الاسلامى للدراسة والبحث فضلا عن تدهور 
هذا الفكر خاصة فى المرحلة المتأخرة اعتبارا من القرن السابع 
للهجرة » ومن ثم لم نجد اادراسات التى تناولت هذ! الفكر وننيعت 
مساره بعد ذلك أآذى الآخرين * وكما يذهب أسثاذنا الدكتور مدکور 
« لعل أغمض شىء فى هذا الدور حقيقة هو تاربخ التصوف على الرغم 
مما فيه من طرافة : وما له من أهمية اجتماعية وفلسفية » نحن لا ننكر 
آن عصور الظلام ثقبلة على النفس م ولیس فیھا شیء کئیر پجتذب 
الباحث أو القارىء » هذا الى قلة مصادرها »> وثعذر السب فيها > 
والاهتداء الى معالمها ٠‏ بيد أن ربط الحاضر بالمافى يستلزم أن نجلى 
غامضها وندرسها دراسة وافية ٠»‏ وأكن على الرغم من ذلك فان الأمر 
لا يخاو من بعض الاجتهاد ات العلمية التى حاولمت الربط بين الفكر الصوفى 
فى الاسلام وبين غيره من الأفكار الغربية التى ظهرت بعد ذلك ء 
والعلاقة بين الفكر الاسسلامى فى اشرق وبين الفكر الغربى لم تكن 
مقطوعة ها قامت به حركة الترجمة فى الأنداس الاسلامى من نقل 
من اللعغة العربية الى اللغة اللاتينية » الأمر الذى پسهل معه استنقاج 
أن الغربيين قد قرأو! الفكر الاسلامى وتأثروا به,» ونضرب مثالا لذلك 
بعلافة الفكر الصوفى عند ابن عربى بحركة الترجمة الثى نشي اليها > 
فنلاحظ مح أستافنا الدكثور مدكور أبضا أن ابن عربى أسبانى النشاة 
معاصر لابن میمون ۸۲ هھ وان وف قبله بنحو ٠٣‏ سنه ء وقد عاصر 
يهودا أسبانيين آخرين فى عصر نشطت فيه حركة الترجمة من العربية 


. ۸ دكتور ابراهيم مدكور : فى الفلسفة الاسلامية ج | ص‎ )١۲١( 
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الى العبرية آو القشتالية » ومن هاتين الى اللاثينيه ء وليش ببغيد آن 
ما وره خرف ويا وف ملع كن لومس العالم اين وب 
فی القرن الثالث عشر المیلادی(۳٠‏ ۰ 


وعلۍ ضوء ذاك استطاع الباحثون فى الفكر. الصوفن الاسلامی 
آن ولوا باوچه شسبه او مناظرة بين تطور الحق عند ابن عربى وتطور 
المطلق عند هيجل ء وبين سر القدر عند أبن عربى الذى يشير البه فى 
الغص ااسادشس عشر فمن کتابه ( فون الحكم » وبين القول بالانسجام 
الأزلى عند لبيننز ""“ » بل أكثر من ذلك نجد من يذهب الى وجود سيه 
مين ما فال به اين عریی + ۱۲٤١‏ م فى وحندة الوجود وبين ما قال به 
اسبینوز | vv+‏ م ¢ بالرغم من پعد الشقة الزمثىة بينهما > فیذهب 
الى آن ابن عربی واسبینوز ا پعتنقان معا مذهب وحدة الوجود وپصورانه 
تصوبرا یکاد یتفق فی التغفاصيل والجزئيات مضلا عن الأصول والبادىء؛ 
هما بقرران آن انعالم شئ« واد » وآنه هو الله جل شسانه ٤‏ ویقولان 
بواحدية لا شعدد فبها ولا كثرة » وخلق ولا صدور » ویقولان فى الوثت 
تفه بالوهية شساملة تستوعب الكون كله » فكل الأشباء فى العام 
واحد » والله هو الكل فى الكل > وهذ! العالم خاضع « لقانون الوجود 
العام کما ثال ابن عردی أو ررر الضرورة الطبيعة الالهنة کما قال 
اسبینوز! » فلا تځلف فيه ولا شذود م ولا عرض ولا اسنشناء ء ولیس 
فيه عیب ولا نقص » وانما هو خیر کله وکمال کله » ومن آمثع صور هذا 
المثلاتى فكرة الحق والخلق من جانب » وفكرة الطييعة الطابعة » والطبيعة 
المطبوعة من جاذب خر » فااحق عند ابن عربی يساوى تماما الطبيعة 
العلابعة اتی قال بها اسبينوزا » والخاق يساوى أيضا الطبيعة 


(۱۲۵) دکتور ابراهیم مدكور : وحدة الوجود بين ابن عربی واسبپنوزا 
الکتاب التذکاری لابن عرہی ص ۲۷۹ ٠‏ 


(۱۲۹) دکتور ابو العلا عفيفى : الأعيان الثابة فى مذهب ابن عربى 
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المطبوعة »"" ء كما أنه من الأمر الطبيعى أيضا الذى آكده الباحثون 
هو امتداد آثر أبن عریى بدرجة كبيرة فى العالم الاسلامى بصفة عامة » 
نسعلت اهتماماته کل مراكز الأبحاث فى الفكر الاسلامى من الحبط 
الأطلنطی حتی آواسط آسا والهند ۳ , 


*% *% * 


(۱۲۷)دكتور أبراهيم مدكور : وحدة الوجود بين ابن عربي وااسبينوزا ‏ 
الکتاب النذکاری لابن عربی ص ۲۷۸ ۷۹ ,؛ 
Sayyed Hossien Nasr; Ibn Arabi in the Pergain. (۱۸)‏ 
speaking world:‏ 


ا 


الكشاب التذکاری لابن غعربی ص ٥۷‏ . 
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المصل الراب 


ألسمادة عند الفلاسفة الم لمين 


ننناول فئن هذا الفصل الأخر من هذا اليحث م تصور جماعة 
آخرى من مفكرى الاسسلام للسعادة الأخلاقية » آلا وهم الفلاسفة > 
واذا كنا فى الفصل السابق وأثناء عرضنا لتصور المتصوفة المسلمين 
للسعادة الأخلاقدة قد رآينا كيف أنهم قد ارتوا المسعادة فى الحياة 
الروحية الخالصة من معوقات البدن وما يتصل به من حياة مادية > 
کما رانا کیف آنهم قد اتخذوا فى جملتهم من محاربتهم للذات البدنية 
والادىة ومقاومة النفس يما لها من غرائر وشهوات سيلا لادراك هذه 
السعادة التى صوروها فى صور عدة منها التحقق بمحبة الله شبحانه 
وثعالى أو معرفثه أو الاتحاد به » الى غير ذلك من الصور التى لا يمكن 
أن تتحقق _ فيما رأوا ‏ الا بثمام عملية التصفية الروحية الكاملة التى 
ان ا ا فان فن كل توان أا اا ا دا ات 
رآها كل :هذا فى مالفا تقون اا لتو فة اسمن 2 غماذا يا ري 
يکون تلصور الفلاسغة ؟ 


ونحن لا ربد أن نصادر على المطلوب بالاجابة على هذا الثساؤل 
قبل أن نعرض بثىء من التفصيل لوجهة نظر الفلاسغة المسلمين من خلال 
عرضنا نهوم ااستعادة عندهم » والمسبيل الى أدراكها » والدرحات أو 
ارات الئى يمكن لكل انسان أن بدركها من السعادة حسب استعد اده 
لكل درجة أو مرتبة + سنئناول كل هذا عند فلاسفة المشرق » وسنختار 
منهم بوچه خاص الفارابى واين سينا واين مسكويه » ولدى فلاسغة 
المعغرب ونمثل لهم بابن باجه وابن طفل وابن رشد ۰ 


س ۹ س 


مفهوم السمادة عند الفلاسفة المسلمين : 


قد جاعءت اأسعادة « كنظرية أخلاقية » عند فلاسفة الاسسلام 
نتاج عوامل مختلفة اشتركت فيها المؤثرات اليونانية منذ أفلاطون 
وارسطو حتی مدرسة الاسكندرية > أو .الأفلاطونية المحدثة م جنبا الى 
جنب مع الؤثرات الاسلامية التى استقاها الفلاسغة المسلمون من 
الكتاب وامسنة ء من كل هذا وجدنا نظرية فی السعادة تحمل کل هذه 
البذور » فضلا عن وسمها بسمات خاصة جعلت منها نظرية متميزة 
تنسب الى فلاسفة الاسلام ء 


واذا بدآنا الحديث عن مفهوم السعادة الأخلاقية لدى الفلاسفة 
المسلمين » كما رها الفارابى » ول من مثلنا به لفالاسغة المشرق » وجدناه 
يذهب الى أن السعادة هى الاية القصوى للانسان الى ما بعدها غاية ء 
ا ای و ا ی اماد 
هى غاية ما پٺشوقها کل ائنسان » وان کل من پنحو بسعيه نحوها فانما 
پنحوها على آنها كمال ما فذلك ما لا یحتاج می بیانه الى قول م اذ کان 
فی غابة الشهرة + وكل كمال غاية بتشوقها الائنسان فانما ينشوقها على 
E ER ELO, ARN Î‏ 
آنها خبرات مؤئرة كثيرة كانت السعادة احدى الخيرات الؤثرة » وقد 
ان المادة من ن اترات اعا خا + وین ن اور ات اهل 
غایة یسعی نحوها من قبل آن الخیرات التی تؤثر منها ما پؤثر ينال 
ھا غا خر ت مل الز اة ورب الخة اة وهنا ما زر أل داكا 
وتبين آن التى نؤثر لأجل ذانتها آثر وآكمل من النى نؤثر لأجل غيرها ١ء٠٠‏ 
وما كنا ثرى أن السعادة اذا حصلت لنا ام نجتج بعدها آلا أن 
نسعى لخاية ما أخرى ظهر بذلك آن السعادة نؤثر لأجل ذانها » ولا ئؤثر 
فى وت من الأوقات لأجل غيرها » فتبين من ذلك أن السعادة هى آثر 


+0( س 


معها الى شىء آخر غیرها 4 وما کان كذلك فټو آحری الأشباء يان 
پکون مکتغیا پنفسه ٩)»‏ ۰ 


وقد جاء الفار ابى بوصفه للسعادة بآنها الخير الأقصى و آثز الخيرات 
جمیعا » وآنها تطاب لذاتها لا اشیء آخر وراءها » متفقا مع ما جاء فی 
اة اوكا مس اة > وة اة هة خا هة : 
وربما كان هذا الاتفاق فى التحديد الذى حدد به السعادة سيا 
مباشرا دفع الباحثين الى اعتبار الفارابى مقتنيا آثر أرسطو فى نظرية 
السعادة ء ذلك ننا نجد أستاذنا الدكتور ابراهيم مدكور - وهو من أكثر 
امتخصصين صحبة للغارابى دراسة وثأملا ‏ بعد أن يعقد متارنة بين 
رأى الفارابى فى السعادة وبين نص لأرسطو من كتابه « الأخلاق 
النيقوماخية »“ حول السعادة أيضاء ينتهى الى القول بأنه « ليس هناك 
شك أن الغقرات أساس لنظرية الفارابى فى السعادة والاتصال » ففى 
رأيه كما رأى. أرسطو »> الحباة العقلية غابة فى نغسها م ومتى جد 
الانسان فى الدراسة والنظر والبحث والتفكير تشبه بالله والعقول 
المغارقة التى هى ادراك مستمر ونمل دام ء ومتى انقطع الانسان 
الى هذا المجهود النظرى افترب من الكاكنات العلوية » وخاز بسعادة 
لن ور اعا اة 0 + 


٠‏ كما نجد الغارابى فى كتابه « آراء آهل المدينة الفاضلة » يذهب 
الى أن السعادة د هى أن ثصير نفس الانسان من الكمال فى الوجود 
بحیٿ لا تحتاج فی قوامها الى مادة » وذلك أن تصير فى جملة الأننباء 

ا ا ا اوی ٤‏ کر اد 
سنة ۱۳۲۲١‏ ض ۲۲ . س ا 

(## انظر الأخلاق النبتوماخية : ترجمة محمد لطفى السيد ج ؟ 
ا 

(۳) دکتور ابراآهیم مدكور : فى الفلسفة الاسلامية ج اص ؟) . 
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E ا‎ 


اليريكة عن الأجسام وغى جملة الجواهر المغارقة للمواد وأن تبفی على 
نلك الحال دائما ٠‏ الا أن رتبتها تكون دون رثة العفل الفعال » وانما 
تبلغ ذلك بأغعال أرادية »> بعضها عمال فكرية وبعضها أفعال بدذية » 
ولیست بای آفعال اتفغت بل بأفعال محدودة مقدرة تحصل عن هيثات 
ما وملکات ما مقدرة محدودة م وذلك أن من الأفعال الارادية ما دعوق 
عن السعادة ء وألسعادة هى الخير الطلوب لذاثه وليست تطلب أصلا 
ولا خی وقت من الأوقات لينال بها شىء آخر » ولیس وراءها شىء آخر 
آعظم منھا یمن آن بناله الانساں ۵ ؛ 


وفى هذا الفص نلمح نزعة تصوفية عند الفارابى ثربط بين 
السعادة وكمال النفس الذى لا يتم الا بمفارقة النفس للمادة » الأمر 
الذى يجعل الباحثين يرجعون ذلك الى نبع آخر قد يكون.الغارابى قد 
أستقى منه فلسفته الأخلاقية بالاضافة الى أرسطو ء ذلك هو فاسفة 
مدرسة الاسكندرية ء٠‏ ء الئى آثرت فى فلاسفهة الاسلام عامة 
وعلی رأسهم الفار ابی والاتصال الذی یقول به الفارابی لا يختلف كثيرا 
عن :« الاكستاسيس » أو الجذب الذى قالت به مدرسة الأسكندرية »> 
فالائنان بعتمدان على البتامل والنظر » وينتجان هياما وغبطة تخرج بنا من 
عالم الحس والمادة الى نور الحقيقة والىكين ۰ نعم آنه صعب علینا 
آن نحلل هاتين الظاهر تین تحلیلا نفسيا دقيقا » ولكنا نستطيع أن نلاحظ 
أنهما يمثلان أسمى أعمال العقل الانسانى التى ترمى الى الخير الأعلى . 
ومتى وصل المرء مرتبتها أحس بسعادة تجل عن الوصف » وغبطة 
لا نهاية لها ء وفى عبارات الفارابى ما يكاد بعلن عن الأصل الاسكندرى 
الذی اعثمد عليه ء والذی لا یمکن آن کون شیا آخر سوی « کتاب 
الريويية »(“ ولا بکتفی استاذنا الدکثور مدکور بهذا بل پآٹی بنص من 
« كثاب الثمرة المرضية » للفارابى وآخر من كثاب « الربوبية » لأفاوطين 


(€) ابو نصر الفاراابى : آراء أهل المدينة الفاضلة ٠‏ نشر يمد على 
صبیعح ٠‏ انقاهرة ( بدون تاريخ ) ص ١‏ . 
)0( دکټور ابراهيم مدکور :5 فی الفاسنفة الاسلامية > ۱ ص f‏ خ 
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شيخ مدرسة الاسكندرية » ثم ينتهى الى أن « هذين النصين من غير 
تعليق ناطقان بالقرابة القربى » والعلاقة الوثيقة بين الجذب الذى دعا اليه 
رجال مدرسة الاسكندرية » والاتصال ) السعادة ) الذى جد فى طايه 
الفارآيبى » و « كتأب الربوبية » هو الرآة المتى عكست كثيرا من آرأء 
آفلوطين وأتاعه عى العالم الاسلامی ^“ « وهنری کوربان » كذلك 
بكاو أن فى عن القلسغة الفاراة تمتها الطاكة الفلسفة الأرسطة 
فيثبت لها بذلك القاش بالفلسغة الأفلاطونية المحدثة خيقول ين فكرتى 
المقلة الفال و الفقل الماد عة القار اي كرحان امور ام اة 
E SE SIS ES A E‏ 
خا التائ من بذون الأغاطرشة ا لحدفة + 1 


واذا ثبت حفا تأثر الفارايى بالفلسمة اليونانية بصفة عامة 
والأفلوطينية بصفة خاصة » وفى هذه الحالة لايد وآن بكون ثابتا 
لدى القائلين بهذ' م اتصال الغارابى بهذه الفاسفة أو تلك » واطلاعه 
علیها فى ی صورة کانت » ومن ثم تآثرہ بها » فالأمر الذى لا جدال 
عله هو صدور الفارابی أيضا فيما قال به عن أصول اسلامية مسنقاة 
من المصادر الاسلامية » كتابا وسنة“ ١»‏ ينكد ذلك بما نجده لنظريثه 
فى المسعادة الأخلاقية من أصول فى القرآن والسنة » فتصويره 
للسعادة الأخلاقية من أصول فى اأقرآن والسنة » فتصويره للسعادة 
القصوى م والتى عبر عنها بالسعادة الأخروية كما رآينا من قبل وآنها 
على الدرجات لا تختلف عما ورد فى القرآن الكريم وصفا لنعيم الجنة 
الذی وعد الله سبحانه وتعالی به المژمنین من نحو قوله تعالی : ( وجوه 

() المصدر السابق ص )) . 

(۷) هنرى كوربان : تاريخ الفلسفة الاسلامية ٠‏ ترجمة نصير مروة 
وآخر › نشر عویداات بیروت ۱۹٩۱٩‏ م ص ۲٤۸‏ ہ 

(۸) دكثور على عبد الواحد وافى : آراء المدينة الفاضلة للفارابى ‏ 
مقالة ضمن : دراسات فلسفية مهداه الى الأستاذ 'الدكتور ابرااهيم مدكور ‏ 
الهيئة امصرية للكذاب 4 القاهرة سئنة 1۱۹۷۲ ص ٠١١‏ . 


س ۳ سس 


يومتذ ناعمة لسعيها راضية »“ وقوله عز وجل : « وجوه پومتد ناضرة 
الى ربها ناظرة » ٩‏ وكذلك تلك الدرجة العليا من الجنة التى نفوق فى 
نعيمها اثر اانعم التى احتوت عليها الجنة » والتى تتمشل فى 
قوله تعالی : « وعد الله المؤمنين وامؤمنات جنات تجرى من تحتها الأنهار 
خاادین فیها ومساکن طپیۀ فی جنات عدن » ورضوان من الله آکپر > 
ذلك هو الفوز العظيم »'“ ء يضاف الى ذلك آن الفارابى لم بتصور. 
السعادة الأخلاقية فى مجرد تلك الحالة الروحبة أو العقلية التى تم 
فيها الاتصال بالعقل الفعال أو بالوحدة فحسب كما هو الشأن فى 
الغفلسغة اليونائية . بل تعدى تلك الحالة كمسلم > واعتدرها.وسبالة 
لا غاية » وسيلة الى تفهم القانون الأخلاقى الذى بثرتب عليه فوز 
الانسان بالسعادة فى الدنيا وذى االآخرة أيضا > عبر عن ذلك بضوح 
من خلال فاسغنه : د وبالر کک استخد امه المصطلحاث الفلسنفية ء ولذلك 
نراه عندما يعلى من شان الحكيم اذى يتمتع عن طريق التأمل والنظر ۾ 
بالاتصال بالعقل انفعال » فذلك لأن الحكيم عنده باتصاله بالعقل الفعال 
بستطیع ان نای من الثعليمات ما تكفل له حياة اللقداسه التى توصاه 
الى السعادة القصوى » كما آنه ليست المدينة الفاضلة غاية لذاتها فى 
RA Eh GN N EL as E e a‏ 
فبالمدينة u‏ برندط عنده كمال الخلق » وعندما بثحقق كمال الخلق » 
ااذى يرتبط بكمال العقل تتعفق للائنسان السعادة فى الحياة الدنيا ٠‏ 
وكذلك السعادة مى الحياة الأخرى » وذاك لأن النغوس ااخيرة العارفة 
عنده ھی وحدها التى نلدخل العالم العقلى > ویسشدر در جنها من المعرغة 
فى الحياة الدنيا يكون حظها من المسعادة فى الحياة الأخرى ۳ + 


. ٩ الغاشية : ۸ س‎ )٩( 
. ٣ القيامة : ۲۲ س‎ )٠١( 
+ ۷١ : الثوبة‎ )١١( 
NO, تاریخ الغأسغة االاسلامية ص‎ ٠ انظر ۰ هئری کوریان‎ ) 
. الفلىسفة فى االاسلام ص ۲۲۲ س ؟؟‎ n دی دور‎ 


TIS 


ابن ت٠‏ 


وعلی نهج الفار ابی سار نلميذه الشسیخ الریس أبو على ابن سينا م 
فعمق مذهبه ووضحه وآفاض عایه ما زاده اننشارا م فقد :« بلغ من 
تعلق أبن سینا بنظریات آستاذه آن بذل کل جهد فى تفهمها » وآفاض 
فی شرحها وتوضیحها بحیث منحها نفوذا وسلطانا لم تنله على یدی 
صاحبها ومبنتكرها » ورب فكرة فارابية غامضة ميهمة تبدو لدى امن سينا 
وهو صناع البدين فى ثوب قشيب ومظهر خلاب ء واذا كان ابن رسد 
هو" شارح أرسطو غير مازع فى الفلسفة المدرسية » فان ابن سسينا 
هو سارح الفارابى الاهر فى الفلسفة الاسلامية١°‏ »> وہالطبع کانت 
نظرية السعادة من بين نظريات الفارابى التى تعلق بها أبن سينا » 
وسار فیها علی نهج آستاذه » فابن سینا مثلما فعل الغار ابی من قبل » 
Eg CANLI E TES‏ 
أخروية فعنده « أن المعتئى بأمر نفسه المحب لعرفة فضائله وكيفية 
اقتناتها لثزكى بها نفسسه » ومعرفة الرذائل وكيفية ثوقيها لتتطهر منها 
نفسبه م المؤئر لھا آن شسیږ بآقصد السیر ا( یکون ) قد وخی انسانیته 
حقها من الكمال الميستعد للسعادة الدنيويه والأخروية » ء الا أنه بيدو 
آن ابن سینا كفبأسوف يضح نفسه بين الحكماء الالهيين بنظر الى 
السعادة على أنها تعلق بجانبين كلاهما أقرته الشريعة والنبوة ألا وهما 
NE E E E E E‏ 
والشقاوة بحسب المتاييس النفسية » أى السعادة الروحية » ان صح هذا 
التعبير » واين سنا يذهب الى آنه لما كان الشرع قد قام بتوضيح 
النوع الأول من السعادة » آى تلك التى بحسب البدن » فالحكماء 
)١١(‏ فى الفاسفة الاسلامية ج |١‏ ص )١‏ .ه 


)١٩(‏ ابن سينا : علم الأخلاق ( ضمن مجموعلة رسائل ) طبع كردستان 
ال ر ف ۹ ی ا 2 


00 س 


1 


الالهبون وهم سعطمون النوع التانی من اأمسعادة فد أخذوا على 


٠ ٩هتايیو ثوضیحه‎ 


ومن ثم كان اهتمام ابن سسينا من نظرية السعادة الأخلاقية منصبا 
کس اسان الاه الى او الرن ا ف الي ان اتن 
و اال ن ت فر 2 اة و م ا 
الجانب الحسى آو المادى من السعادة » أو قصره السعادة على الجائب 
الروحى فغط ء بل هو قد عنى بذأك الجانب على أساس أن الشرع ند 
كفل بیان الجانب تخر ۰ كما اتی حدیثه عن السعادة بهذا المعنى فد 
عل اناده الفوة والعادة اأكرية فا هى دلول الوادة 
عنده بهذا المعنى بشقيها الدنيوى والأخروى ؟ 


السمادة الدنيوية : 


لم تكن السعادة الدندوية هى السعادة الحقيثية فى رای أن سنا 4 
ولكنها سعادة ياعتيارها وسيلة لتحصيل السعادة القفصوى انى لا يمكن 
للائسبان بلوغها الا فى الحباة الأخرودة *٭ فان سینا بری ان الائسان 
اذا استطاع آن بتحرر من سيطرة البدن بما له من قوى غريزية وشهوائية 
تماق باحسو دات » بممتى أن يتحرر جامبه الماظل من اثر البخن ليت 
فثكون له بذلك قوة أستعلاكة پخضع فيها اليدن للعقل. ۰+ فى هذه 
الحالة بحدث ی e‏ ما تسمه أبن سیا بحالة ++ e‏ 


وعلی مت الاتمال بالل ea‏ ۰ د ثيه ما أسماه 
ابن سینا ا» بالشوق » لدى النفس الانسانية بتاك الحالة الثى ثصل 
اليها التفوس البشرية فى حالة تحقق الدينة الغاضلة عند الفارابي ء 
لأا كما تج الفا ارعان تهتى اة الفاضاة ادد لاان 
فى الدنيا والآخرة ٠‏ بعثبر أبن سينا أن تثوفر حالة الشوق للائسان 


کک 


)10°( ابن سينا ٠‏ النجاة ا الشفاء ( نشر الكردى , ٠‏ مطبعة 
السسعاد هة تمصر سد ۹A‏ م س E‏ 


— (O0 


هو بمثابة السعادة فى الدنيا ء كما آنه بقدر توفر هذا الشوق للانسان 
يدر ما يحصله من السعادة القصوى فى حياته الأخرى ء يقول أبن سينا : 
« ان جوهر النفس انما كان البدن هو الذى يغمره ويلهيه عن «الشوق» 
ا که ار ا اال ا رن الور اذد ن 
ان حصل له » او الشعور بآلم النقصان أن فصر عنه » لا بان النفس 
منطيعة فی البدن ومنغمسة فيه » ولكن العلاقة الت كانت يينهما » وهو 
الشوق الجبلی الى تدییره والاشنغال بآثارهيویما بورد عابه من عوارضه» 
وما يتقرر فيه من ملكات ميدؤها البدن ء فاذا ارق وفبه اللكة الحاصلة 
بسبب الاتصال به کان ثريب الشبه من حاله وهو فيه » فيما ينقص 
من ذلك نزول غفلنه عن حرکة التسوق الذی له الى کماله م وما بیثی منه 
معه يکون محجویا عن الاتصال المرف بمحل سعادثه » ٩١7‏ ٭ وكما وصف 
الارابى من كيل حالة التفوس ينما تصل الى درجة الكمال فى الدينة 
الغاضلة بأنها تلك التى لا تحتاج فى قوامها الى مادة » أو أنها تلك 
البريكة عن الجسم » أو آنها من جملة الجواهر المغارقة » نجد أبن سسنا 
يصف النفوس عندما يتوافر لها « الشوق » فيطلق على أصحابها اسم 
العارفين » ويخصهم بمقامات فى حباتهم الدنيا » ويصورهم وكأنهم فى 
جلاليب من آبدانهم قد نضوها » وتجردو! عنها الى عالم القدس ء الى 
غير ذلك من الصغات الئى تصورها وكاآنها ثد فارقت عالم اللادة وعالم 
الأجسام » وأصڊحت تعيش فی عالم روحائی صرف ٠‏ 


السعادة الأخروية ه 


وا كا قد كرا من غيل أن عالة الوق الى بضل الها الإشان 
هى بمثابة السعادة الدنيوية م وهى كذلك عاى سبيل المجاز » وذلك لكونها 


(۱۷) این سینا : النجاة ص ۲۹٦‏ ہہ ۲۹۷ . 
(۱۷) انظر ۰ این سینا : الاشارات والتنبیهات ص ۱۹۸ س 1٠ء٠ ٠.‏ 


i. (OV 
) اذاهب الاخلاقية‎ - ١١۷ م‎ ( 


وهى ذلك الأمر الذى بطلاب لذاته لا لشىء آخر تطاب لأجله* ء والسعادة 
بهذا العنى عند آین سنا .هى السعادة الأخرودة اتی لا یمکن لها ان 
تتحقق فى هذه الدنيا ء ذاك لأنةا نجده برفض أن هذه المسعادة هى 
الفوز باللذات الحسية والرياسات الدنيوية > وفی هذا بعقد أبن سينا 
نحللا وافیا بتعرض من خلاله لنقص هذه اللذات وقصورها عن تحقيق 
الكمال المنشود* ء فضلا عن العرض المتع لتحايل اللذات وكيفباتها 
وآنواعها ومراتبها فى النمط الثامن من كتابه « الاسارات والشنبيهات » 
ثحت عئوان « فى البهجة والسعادة » » ذلك الفصل الذى اماز بعمق 
وجدة بۋذنان يضرب من الابتکار وااشسخص ة۹ + الا أنه عد أن دمهد 
لکلامه عن السعادة على النحو الذى ذكرناه بالحديث عن اللذة ينتهى 
بنا الى آن ر السعادة الطلوبة غير محصلة بذانها فى العالم الحسىم اذا 
التفس فيه ليست مستعدة الفوز بأفضل آحوالها » فتقدر على تحصيل 
غایاتها O a E a Eke e‏ 


ما استطاع آن پحصله من علوم عص ره » ليمزج بينها وبين ما آخذه من 
العقيدة الاسلاميه ليقدم من کل ذلك نسیجا خاصا ‏ بجمع فبه بین 
الحقيقة المغلية والحقية الدينبة ء فتلك آراؤه فى السعادة آو فى الخير ؛ 
کما رأسناها آهکار! رده صبعت فی قواألب بونانیه أو ئل ان ت 
لینات دونانية صیعتك بصيعة دینية 6 افيا نذكرك يفلو طين ثارة ي 
وبالقدیس اوس طین قارة آخری وتلحد فبها آثرا من کناب اخوان الغا 
کثاب الرسالة الجامعة وآثارا کثرة غار هذه +++ ولدس ذاك بقادح 

(چيو) أبن سينا : رسالة فى السعادة والحجج المشرة على ان النفس 
الانسسانية جو هر 4 حیدر آیاد سنه oY‏ ھ صس ۲ س ۳ * 

. ۳ امصدر السابق ص‎ (e) 


(۱۸) دكتور ابراهيم مدكور : ائلذة والألم عند ابن سينا » مثالة فى 
مجلة الثتافة العدد إ۹ لسنة ۱۹۰۲ ص ٠. ٠١‏ 
(۱۹) ابن سينا : رسالة فى السعادة ص ) س ٥‏ ء 


— OA n 


يها ء لأن الغلاسفة قد بيئون بالعناصر نفسها مذاهب مختافة » وقد 
ینبع نهران من جبل واحد » ویجری کل منهما فی اتجاه مضاد للآخر » 
الا أن اتجاه النهر قد بيقى دائما أكثر خطورة من منبعه ٠‏ وليس الهم 
آن يعر ج الطريق بحسب منعطفات الوادى > وانما الهم أن بوصل 
الى المدينة المقصودة » والمدينة المقصودة هنا هى العالم الحق الذى 
لا فرق فيه عند ابن سينا بين الحقيقة الدينية التى نشا عليها والحقيقة 
الفلسفية التى تعلمها ١‏ + 


أبن مسسكوية : 

واذا کان ابن سنا خد أقر مع الشريعة الاسلامية بوجود سعادة 
دنيوية وسعادة اخروية ٠»‏ حسية وروحية » وأكنفى بنوضيح الدين 
للسعادة الحسية ذ بی الدنیا والآخرۃ واعئنی ہو کحکیم الى بیان وتوخح 
السعادة المروحية ١‏ أو العقلية ) فى الدنيا والآخرة » فابن مسكوية قد 
TT‏ شري 


اکتفی ر ا الشريعة السعادة الأخروية فاعتنى هو فى حديثه عن 
الشعادة بالسعادة الدنيونة بشقيها الحسى والروخى » ولعل السبب فى 
داك یرجم الى حلبدعة اهتمام این مسکویة _ کفیلسوف تخصص فی 
ا بالسلوك الانسانى فى حياته الدنيا »> وهو موضوع علم 
الأخلاق » من حبث خیریته وشریته » او لعله آیضا کان متأثرا بمنهج 
آرسطو فيلسوف الیونان » والذی کثرا ما ذکره ونقل عنه فی کتبه حول 
هذا اموضوع » وثد آفرد اين مسكوبة لاحديث عن السعادة كثابا 
مسنقلا اسماه ١ر‏ کثاب فی السعادة » كما آفرد له أيضا اخالة .الثالاتة 
من کتابه «تهذیب الأخلاق وثطهیر الاعرآی») فضلا عما خصصه اه من 
و فى كتبه الأخرى مثال الفوز الأصغر م وتجارب الأمم a S‏ + 


(۰) دکتور %8 اا اة الف سينا مقالة فى : 


الکتاب الذهبی لامهرجان الالفی لابن سینا ص ۱۹۸ س 1۹۹ ٠‏ 


۲0۹ س 


E E EE ORE 


ود سم أبن مسكودة حديثة عن السعادة الى ما أسماه بالسعادة 
الخاقية ء والىسعادة ااقصوى » وسنحاول فيما بلى أن نعرض لكل منهما ٠‏ 


ولا السعادة الخلفية ‏ 

وقد عنى ابن مسكوية بالسعادة الخلقية آو الكمال القريب آن يصدر 
الاأنسان فی آمعاله عن رویۀ ونفکر ٤‏ یمعنی آن نکون القوة المناطغة او 
العقل الذى يميز الانسان عن الحيوان هو القوة المسيطرة على كل أفعاله» 
ویقدر ما بنحقق له من ذلك بقدر ما تتحقق له صفة الانسانية » وبقدر 
ما نکون هذه هی اأسمة العامة لحياة الانسان ليحصل على الا السعادة 
الخلقية » أو « الكمال القريب » بقدر ما ينبغى أن تكون أيضا هى السمة 
الثى تميز ألانسأان فى عمله الخاص '» بل لا يمكن أن يكون هناك فصل 
بين حياة الأنسان العامة وحيانه الخاصة » بحيث أنه لا يمكن أن يسعد 
فى حياته الخاصة بعيد! عن حياته العامة ء ولعلنا بهذا نرى الى آى حد 
سبق ابن مسكويه رواد الثالية فى العصر الحديث أو أصحاب النزعة 
الترنسندئثاليه فى الاخلاق الذين أعطوا للعقل الصدارة فى التفسكير 
الأخلاقى > بمعنسی أن کون الانسان صادرا فی سلو که طبقا للحكم أو 
للمیادیء النی بملبها عليه العقل بما له من رویة وتفکیر » فیچیء فی سلوکه 
متعالیا م آی تابعا لحكم لفقل وان فة تفر اا امي اللو ا 
بقوله : انا لسنا نعنى بالعلو اكان الأعلى فى الحس ولا بالعبالم 
السفلبى اكان الأسفل فى الحس » بل كل محسوس فهو أسفل وان كان 
a‏ فی اكان الأعلى ¿٤‏ وکل معشقول فهو اعلا وان کان معشولا فی 
امكان الأسغل » ١‏ ء 


وعلى هذا بقيس ابن مسكوية ما يسميه بالسعادات الخاصة الشى 
تتحفق الائنسان بحسب عمله ء ولا سعندر هذه السعادات من السعادة 
العامة الثى تنقل صاحبها الى ما يعنيه بالسعادة الخلقية » الا بقدر ماتندر ج 
هذه السعادات تمت حكم العقل الذى يشارك به سائر البشر » فتتصول 


سسس 


)1 ¥( اين مسكو دة 4 تهذیب الاخلاق ص Ao‏ 


کے 7و سے 


السعادة الخاصة الى لا تسعد الا صاحبها الى سعادة عامة تسعده وقتسعد 
غیره من الأغر اد '٭ فقد یأتی الطبیب مثلا عملا جمیلا من حیث هو طبیب »> 
ثم بآتى عملا غير ذاك من حيث هو انسان » وابن مسكوية يقيس هذا 
على ذلك م فييطل ثيمة العمل الذى آثاه. الطبيب كطبيب بالعمل الذى 
آثاه کائسان »> وان بقى له منه شىء فهو بسير ء وذلك لأنه بقیس انسانینه 
الى طبه » فثكون سعادته حسب ما ثبعيه له هذه التسمية »> وعلى هذا 
قياس سائر السعادات ٩‏ , 
انيا السمادة القصوى : 

ما القوع الآخر من السعادة القن استماها أبن مسسكوية ب 
« المسعادة القصوى » » فهى على خلاف النوع الأول من السعادة 
والتى عرفت بالسعادة الخلقية ء فاذا كائت السعادة الخلشية عنده فى 
مندور جمی الناس » فان السعادة القصوى ليست كذلك ٠‏ فهسی لا يبنالها 
كل واحد وليست فى مقدور كل واحد » ومن أجل ذلك بطلق عليها: 
« الكمال البعيد » نظرا لأنها بعردة المنال بالئسبة أسائر الناس ٠‏ ولا يمكن 
اداركها أو تحصيلها الا للصفوة من الناس الذين بستطيعون السعى فى 
حللبها ء بوالظفر بها ٤‏ ومن ثم فهى العاية القصوى » أو الأخيرة » او غابة 
الغايات » أو آخر السعادات وأقصاها وهى تلك النى لا تحصل الا للافراد 
من ااناس الافلين عددا ء " ويصف ابن مسكوية حال من يصل الى 
هذه اأدرجة من ااسعادة يانه « لا بيالى بفراق الأحباب من‌آهل الدنياء 
ولا يثحسر على ما يفوته من التنعم فيها » وهو الذى يرى جسسمه 
وماله وجميع خيرات الدنيا الى عددناها فى السعاداث التى فى ندنه 
والخارجة عذه » كلها كلا عليه الا فى ضرورات يحئاج اليها لبدنه الذى 
هو مربوط به لا بسنطیع الانحلال عنه الا عند مشسيكة خالقه » وهو الذى 


(۲) أبن مسكوية:كتاب السعادة فى فلسغة الاخلاق٤مصر‏ سئة ۷١١۱م‏ 
س )) س 0 ,٭ 


(۲۴) انظر : تهذيب الاخلاق ص ٠ ۸١‏ كتاب السعادة ص )٩‏ . 


کک ت 


سيڪ ت م م صخ ا 


ل 


ا ا 


بشسثاق الى صحبة أسكاله » وملاقاة من پناسبه من الأرواح الطيبة واللائكة 
امقربين وهو الذى لا يعمل الا ما آراده الله منه » ولا يختار. الا ما قرب 
اليه » ولا يخالغه الى شىء من شمواته الرديئة » ولا ينخدع بخداشع 
الطببعة » ولا بلتفت الى شىء يعوقه عن سعادته » وهو الذی لا حزن على 


فقد محبوب ولا پتحسر على فوت مطلوب » كما آنه من علامه من 


وصل الى هذه الدرجة من السعادة القصوى اا ا“ ن پوحد آیدا نشبطا شیج 


الأمل شوى الرجاء ثادت الجآش » غير مضطرب ولا مكترث بآمور الدنبا. 


ا يمقدأر دسیر جد ادا غه الى آحوال سار الناس 6 و هو پناس بهم 
ویعادیهم فی الظاهر » فما باطنه فمباين لهم ثم هو جذل مسرور بنف 4 
ل مغیر‌ها ء٤‏ وهذه الحال لازمة له أ عير ) (f)‏ ۰ 2 


واين مسکودة بتحدیده ليذه الحالة من السعادة م ووصفه لحال من 

يصل الها نجده يوافق بخلك حال النفس التى يصل آليها اسان الديئة 
الفاضلة عند الفارابى » وكذلك من نتوفر له حالة ««الشوق» عند ابن سنا ء 
وابن مسكوية _ فيلسوف الأخلاق ال ون کان فد حدد اهتمامه 
فی البحث عن السعادة _ معنوية وحسية ‏ فى الحباة الدنيا » الا آنه 
ام نس آن يريط ذلك بالسعادة الأخروبة » بل نجده قد جعل مما أسماه 
الا اللو ق وى غر الاد ا ي ال مسوا اى ادرال الاد 
الأخروية وعلامة عليها م فهو يقول : « فاذا بلغ الانسان الى غاية هذه 
) السعادة الفصوی ) ڈ ثم فارق بجسمه الكثيف دنياه الدنيئة » وتجرد 
بنفسه اللطيفة الثى عى a‏ ا ا ا را 
العليسة فقد فاز واعد ذاته للقيا خالقه غز وجل اعدادا روحيا ليس فيه 
نزاع الى تلك القوى التى كانت شعوثه عن سعادثه » ولا تشوقه الها 
لأنه قد تطهر منها وئئزه عنها » ولم ثبق خبه ارادة لها ولا حرص عي 
وة اقاس الاد رت لاان ولرل كامات وی وره الذى 
کان غير مفستعد له ولا فيه قبول من عطاته م وبآتیه حینذ الذی وعد به 


۰. ۸۸ — ۸۷ تھذیب الاخلاق ص‎ )۲٤( 
+, 0+ اين مسكوية کناب الس عاد ة ص‎ (¥ ٥( 


س ۷ س 


اتقون ولتوار ۾ کما سیق الايماء اليه مرار! فی قوله وجل 


« غلا تعلم نفس ما آخفی من قرة آعین » وغی قول النبی ب : « هناك 
ا e a i‏ 


هذا هو مفهوم ا ا د اى ا 
بکل مقوماته فسعادته تقوم باعتبار طبیعته التی خلقه الله علیها » یعیش 
e‏ 
ساثر الحبوانات » فهو اا لم يخا ق خلق من عبش وحده » ويتم له البقاء 
پنفشسبه » كما خلق الكثير من الوحش والبهائم والطير وحيوان الماء م لأن 
کل واحد من تلك خلق مکتفیا بنفسه غیر محتاج فی بقائه الى غيره » بل 
ند ازیحت علته فی جمیع ما تتم به حیاته خلقة والهاما C۷‏ » وذلك 
على خلاف الانسان !اذى خلق محئاجا الى التعلم من ألآخرين والتعاون 
معوم ومن آحل داك تحنم عاننا جميعا أن بر نعين الناس بأنفسنا کہا 
أعائوننا بأنفسهم » ويكون من الجور أن پحرم ائسان التكسب عن ا 
ویعیشس عالة على غیره زاعما آنه متصوف زاهد فی الدنيا وما فبها من 
کن 0 + وان کان ان مسكوية مع مراعاته فى مفهومه للسعادة 
لكل هذا » فهو ام سد ہاب الترقى للانسان ليسمو ا 
المآلوف فى الحياة الدنيا ء ليلحق بنفسه الى ما هو أسمى من ذلك ء ويقترب 

من المسثوی الاعلا منه » والذى بقثرب به من اللاثكة وان لم بطالبه 
ا E‏ عندما يريد الله له 
ذلك » وقد وصل الى درجة من الصفاء تؤهله لحياة آخروية سعيدة + 


این باجه : 


وکان ابن باچه _ من بین فلاسفة الأنداس أول من اثجه السى 
دراسة الفلسفة الخالصة "“ وجد فى اعادة اعتبار العقل حيال ما خلفه 


(۲) ابن مسكوية : تهذیب الاخلاق ص ٩٤‏ ٠ء‏ . 

(۲۷) ابن مسكوية ‏ كتاب الفوز الاصغر › بیروت سنة ۱١۱۹‏ ه ص٣١‏ 
(۲۸) المصدر السابق ص ٠٤‏ . 

(۲۹) الحمد أمین : ظهر الاسلام ج ۲ مصر سنة ۱۹۱۹ م ص ۲۲٤۲‏ س ۲١‏ 


— NT — 


درم ی 


ج 


الغز الى بمهاجمته لافلسغة والفلاسفة من بصمات سوداء على التفكي 
ااعقلى والفلسفى » ( ء 


آما عن مغهوم السعادة عنده فيتضح من خلال تصنبغه الذى أجراه 
على الأفعال الانسانية » وبيانه لدرجتها من الفضل .٠‏ ومدى توصيلها 
السعادة ء وفى اطار ذلك بعرض ابن باجه لثلاث مسنویات أو ضور » 
المستوى الأول وهو ما يسمه تارة «بالصورة الجسمانية» وتارة آخرى 
يسميه ب « الصورة البهيمية » وهو اسثوى الذى لا يعنى الانسان 
فيه الا بما بتعلق بوجوده المشار اليه ء أو بعبارة آخری لا بعئى الا بمسا 
يشارك فيه سار الحیوانات من آکل وشرب وسکن ودثار ونوم وما شسابه 
A SEE EA SY as A‏ 
فعنده « لا جسمائی واحد سعید » + آما المستوى الثانى من أفعال 
الانسانى فهو ذلك الذى يطلق عايه ابن باجه ب« الصورة الروحائية » أو 
شات الفغال اك 6 وهو اي الاق ك فة الان 
ا هن افا الى ي ان ك القن ا ف کي وان اد 
القن عل اللي الحو اة أو ااا اى ي الي ى 
اتان ء بحت لا قخالت: التن اة التن الاطتة فى تيء فى 
به “ ٭ وهذا هو أولى درجات السعادة عند ابن باجه » ولذلك نجده 


یقرر بہآن « کل سعید فهو روحانی » °۳ ۰ 


ا ی ا 
القصوى من السعادة 4 فهو داك الذى بثحلی فيه الائنسان يما أسماه 
ھ ( الفضاكل آو الكمالات الفكرية ) وهو عذده مسئوی آسمی نثمدز سه 


(۴) ارنست رينان : ابن رشد والرشدية ترجمة عادل زعيثر » عيسى. 
8 لحلیى بمصر سئة ۱١٥۷‏ ص ۱۱۲ ۰ 

)۳١(‏ ابن باجه : رسالة ندبير المتوحد » ضمن : رسائل ابن باه 
الالهية 4 تحفیق ودغدیم ماجد فځری 4 دار النهار ¢ بیروتث ا ۸ ص۷ 

(۳۲) المصدر السانق ص ۷۹ . 


س 4 س 


الخاصة ممن بثحلون بالفضادٌل السكلية ¦ وھۇلاء هم الذين اطلق عليهم 
تارة « ذوى الحكمة » كما اذم قلة تستطیح أن ندرك الغاية النصوى 
عن طرق الاتصال اقل الفعال ء قول عنم أن باجة : ( فذو الحكمة 
ضرورة فاضل الى » وهو باخذ من کل فعل أفضله » ويشارك كل طبقة 
فی آفضل آحواله الخاصة بهم »> وینفرد عنهم بفضل الأفعال وأكرمها م 
واذا بلغ الغاية القصوى » وذلك بأن يعقل العقول البسيطة الجوهرية 
الٹی تذکر فی « ما بعد الطبيعة » وفى « كثاب النفس » وفى كتاب 
رر الحس والمحسوس » م وتارة بطلق على أصحاب هذا المستوى اسم 
« الالميين » ٠‏ ويسير تحت هذا المسمى الى فضل العقل على الانسان ء 
وکیف آنه موهبة ونعمة من الله ثعالى » عليها بثرتب حصول الائنسان 

ع اکان درجات‌السعادة » وهنا بركز ابن باجه على ضرورة العناية 
الالمية الثى نشمل الانسان فتحقق له العقل بجانب ما يأتى به الرسل > 
ليصلا به الى السعادة القصوى » والتى يراها ابن باجه فى القرب من 
الله تعالى » ذلك اذى لا بتحثق الا بمعرفته سبهانه وتعالی حق امعرفة» 
وذلك آمر لا تم الا عن طريق العقل »حب الموجودات الى الله م وبتحصيل 
الانسان للعقل نهو قد حصل بالتالى أحب المخلوقات اليه ء والذى 
بقدر تحشنه منه پتحقق له القرب من الله » ورضى الله عنه » وذلك هو أعظم 
غادة () 4 


کما دنسیر ين باجه ان الى سعادة الأخرودة وکیف انها مثرئة ضا 
على اأسعادة الأصوى فى الحباة اادنيوية والٹی رها كما آشرنا فی 
حباة الانسان حياة غقلبة خالصة » والتى تحصل للانسان ثوابا من الله 
تعالی وتو فیقا » یقول ابن باجه : « فمن آطاع الله وعم لما يرضاه اثابه 
بهذا العقل يو جعل له ورا ین دده بهندی به ومن عصاه وعمل la‏ لا برضاه 
حجبه عنه ۰ فیقی دی ظامات الجهالة مطبقة عليه »> حتى بضارق 
الجسد محجوبا عتا ۾ سار ا فی سخطه ۰+۰ ومن حعل له هذا العقل > 


e nearer‏ اما سامت مم مسد 


(۳۴۳) اص در السابق : رسالة الوداع ص ٠ ٤۲‏ 


سس 0 س 


کس 


جد 


واألصديقين وا لشهد|ء والصالحين وحسف أولئك رفیقا « )8( #٠‏ 
ابن طفیبل : 


وعلی نهج ابن پاجه سار ابن طفیل ‏ » وعلی منواله کان مغهومه 
السعادة أيضا » !اذى أودعه خى قصته الفلسفية المشهورة :«حى بن يقظان» 


وغد قدم هذا المخهوم من خلال عرضه أيضا لأصناف اليشر م وحظهم من 


السعادة » فتحدث عن الجمهور من الناس > الذين لم سكئسيوا من الفطرة 
الغائقة الا القدر اليسير الذى ساعدهم فی تحصیل ما یشارکون به سائر 
الحیوان » فکان جل همم الانقياد وراء الاهواء والشسهوات » والتهالك فى 
جمع حطام الدنيا » ومن أجل ذلك لم تنجح فيهم الموعظة ولا تعمل 
فیهم اأكامة الحسنة ٠‏ ولا يزدادون بالجدال الا اصرارا » وما الحكمة 
فلا سپیل لهم الها ولاحظ اهم منها ٤‏ قد غمرتهم الجهالة وران على قلوبهم 
ما کانوا پکسيون ۾ ختم الله على قلوبهم وعلی سمعهم وعلی آبصار هم 
غشاوة » ولهم عذاب عظيم » وقد آثسار ابن طفيل الى أن هذه الطائفة 
من الناس ٠‏ والنی تمثل جمهور هم مان بصب أحد منم تسدتا من اأسعادة» 
الا الشواذ منهم ء ثم حدثنا عن طاثغة آو صنف آخر من الناس ٠»‏ يمثل من 
الناس جانبا اقل من الطاثفة الأولى › ولهم من الفطرة السليمة نصيب 
أوغر > هؤلاء هم التبعون لا جاء فى الشريعة الالهية م اإؤثرون الحياة 
مع جمهور الناس فى المدينة »> وقد رفض رئيسهم « سلامان » المجرة 
من مدينته مع < آسال » الى جزيرة حى بن بقظان ايثارا العزلة » والتفرغ 
للعبادة » وقد شار ابن طفدل على لسان حی بن يفقظان الى ان شدراتٽت هذڊ 
الطائغة محدودة + بحیث آنه لا یمکگنهم أن پسٿوعيوا ما یمکنآن‌یحصله 
غیرهم من ذوى الفطرة الفائقة من الحقاكق وأسرار الحكمة الالهية ء 
من آحل ذلك پشپر ابن طفیل الى أنه عندما حاول حی بن يقظان تعايمهم 6 


r 


)٣١(‏ دکتور أبراهيم بيومى مدكور : فى الفلسفة الاسلامية ج ۱ ص۸هہ 


س ۹٣۹١‏ س 


وبث آسرار الحكمة اليهم »فما هو الا أن ترقى عن الظاهر قليلا » وأخذ 
فی وصف ما سبق الى فهمهم خلافه ٤‏ حتی جعلوا ينقبضون عنه » وفتسمثز 
نفوسهم » عما بای به ویتسخطونه فی قلوبهم ٠ء‏ ولذلك ری ا 
آنه من الخير لهذه الطائفة من الناس » ونظرا لقصور فطرتهم آن ييقوا 
عند هذه الدرجة » ولا نجاة اهم الا بهذه الطريق التى وان لم يصلوا بها 
الى الفوز بالسعادة الحقيقية » فانهم سبغفوزون ب « الآمن » : بمعنى 
أن نفوس هرلاء لا يمكنها أن تصل الى السعادة الحقة م فيجب آلا تحاول 
الوصول الها بدا » ذلك لأنها اذا حاولت ذلك » عرفت منها سا فايلا 
وآدرکت بعض ما هی فیه من اأشغاء فآصيحت فی آلم دائم ل تستطیم 
التخاص منه لنتص فطرتها وقاة استعدادها العثلى وقصور 
ادراکه_| ۷ ء 


آما السعادة الحقيقية » أو السعادة القصوى » فقد خصها أبن طفدل 
بآصحاب الفطرة الغائقةء آو أصحاب العقول .ا متميزة سواء كانوا ممن تظلهم 
عقيدة دينية معينة أو ممن لم تظلهم عقيدة ء۶ وقد حددها اين طذيل قيما 
يٽحقق للانسان من اثتصال و شرب من مصدر هذا الکون الذى سماه 
الفلاسفة بب « العشل المفعال »“ ١ء‏ كما اسمنه الشرائم الدنة باسم 
« الله عز وجل » وهنا یلتقی أصحاب الفطرة الفائقة مع نظر اتهم 
من الڙمنین بما جاء فی الرسالات السماوية * ويتضح لذا ذلك من خلال 
قصة اللقاء التى صورها أبن طفيل بين سال المندين م القادم 
یی الجزبرة طلبا العزلة والعبادة » وبين « حى بن يغظان » الذى عاش 
ْ فی الجزيرة » وقد حباه الله بغطرة فايقة » فيقول : «١‏ فاما سمح 
سنال منه ) ی من حی ہن یقظان ) وصف الحقائق والذوات المغارقة 
لعالم الحس » العارفة لذات الحق عز وجل » ووصف له ذات الق 


)ادن غيل : رسال بن يقظان ٤‏ مصر سنة ۱۲۹٩‏ هھ ص ۷ .. 


(۲۷) انظر : د . عمر فروح ابن طفيل وقصة حى بن‌يقظان ٠‏ بیروث 
دة ۹م ص ٥ ٥0‏ .. 


(۳۸) انظر : د. ابراهیم مدكور : فى الفاسفة الاسلاہية ج | ص ا١ه..‏ 


س ۷ س 


ا 


تعالی وجل بأاوصافه الحسنی » ووصف له ما آمکنه وصفه مما شساهده 
عند الاتصال » من لذات الواصاين » وآلام المحجوبين م م مشك آسال 
فی أن جمیح الأشسباء الى وردت فی شرىعته من آُمر الله عز ,وجل » 
ومااتکنه وکنپه ورسله واليوم الآخر » وچنته وناره » هی آمثله هذه التی 
شساهدها حى بن يقظأن ء٠‏ وعند ذلك نظر الى « حى بن يقظان » بعسين 
التعظيم والتوقير . وتحقق عنده آنه من أولياء الله الصالحين الذين 
لا خوف علیهم ولا هم یحزنون »0 ۰ 


وواضح من کلام بن طفیل آن ثلك السعادة التى شار اليها فيما 
سپق »۰ والتی تحشفت يما آدرکه کی بن بقظان من اتصال ھی سعادة 
عقاية » مل و آثرها ابن طفیل على غپرها حئی رآيناه يجعل هذا الذى وصل 
اليه حی ین قطان هو اأغدوة انی اشندی ھا :« سال » ص۔احب العقيدة 
الدينىة م ولذلك نجده یصف انا ما حدث بعد فشل '« حى بن بقظان ) فی 
تعليم آهل جزپرة آسال من آصحاب سلامان فضلا عن چمهور آهل 
الجزيرة وما وص اليه من سر الحكمة » فقول :» وتلطفا .س حی .ین 
بفقظان و آسال فى العودة الى چزیرتهما حت بسر الله عز وجل 
عليمما العبور اليه ؛ وطاب حى بن يقطان مقامه الكريم بالتحو الذى طلبه 
ولا حتی عاد اليه وافندی به آسال حنی قرب منه أو کاد » وعیدا الله 
بنلك الجزيرة حنى آنناهما الىشين » ٩‏ ء 


آين رفسد ۹ [ ۰ 
واذا کان اہن باجه وابن طفيل كما رأينا » قد استخدما الأسلوب 
الرمزى والخيالى فى معالجتهما للقضايا الفلسفية »> ومن بينها كان 


مفهو مهما للسعادة » فان ابن رشسد وان تابعهما » وئاثر هما فیما عالحه 
من مور مشايهة 4 أ آنه ام بنج ذاك انحو الرمزى والخیالی ومن هنا 


(۳۹) انظار : ابن طفیل : حی بن يقظان ص ٥٥١‏ س ٦ه‏ . 
(t«)‏ المصدر السابق ھں 0٩‏ + 


سے ۸ س 


كان مفهومه لمسألة السعادة إاذى آقامه على الدراسة العلمية المنظمة 41ء 
ولم يكن ذلك فقط هو موضوع الان مز آو الأخثلاف دين أبن رشد وبين 
فېلىسوفى الآندلس اأسايقين عليه » 1 نحده کذاك پوسح من داترة العلم 
باكر يا اا العا د هن القر ك على الاه العا ال 
تضمنها مفهوم ابن باجه وابن طغيل » مما أضفى عليه عندهما نزعة صوفية 
اوداك جو إلى خد ها فة الت لغار دامن ا من 
قبل تتأثرا بالفلسفة اليونانية » وفى هذا يقول استاذنا الدكتثور مدكور : 
« فمن الفارابى الى ابن رشد اعتنق فلاسفة الاسلام بلا استثناء نظرية 
N CEE Se‏ 
والنظرمع‌الاحنفاظ بمكان للعقل العملى والحركات الجسمية»وابن‌باجه و ابن 
طفیل بوسعان الجانب العملى ٠‏ وأين رشد يعود آخيرا فیقرر مح أرسطو 
أن الخير الأسمى لا يتم الا بالعام والتآمل » ١‏ ء 
واذا كان ابن رشد بهذ! قد عاد بالفلسفة الى الحو الذى كانت 

عليه لدى فلاسغة الاسلام قبل عصر الغز الى الذى آشرنا اليه من قبل » دون 
خوف ولا حاجة الى التخفى داخل اسلوب الرمز الذى اتضح فى كتاباته 
الت انمت مالجراة ٠‏ مما كه ردا على اقيامات "النر الى الا ةة 
والفلاسفة فى كثابه « التهافت » مضمنا ذلك كتابه « تهافت التهافت » م 
وكذلك ما کثبه معلنا به الاتقاق بین ما جاء فی الشرع وبين ما جاءت به 
الفلسفة » مضمنا له كتابه « فصل القال وتقرير ما بين الشريعة والحكمة 
من الائصال » ء فان ذلك كله قد انعكس على كتاباته الخنلفة ومن بسنها 
موضوع السعادة » فهو يعان اغاق الأدلة الشرعية والبراهين العقليية 
على اقرار السعادة الدئيوية والأخروية » فيقول : « قد اثفق الكل على 
أن للانسان سعادتين » أخروية ودنيوية »"“ ء ثم بحاول فى بادىء الآمر 

(۱) دکتور ابراهیم بیومی مدكور : فى الفلسفة الاسلامية ج | ص؟٥..‏ 

(۲)) المصدر السابق ص ۳ه > وانظر أيضا ٠‏ أرنست ريئان ٠‏ أبن رشد 
والرتدية ص ٠٠١١‏ . 5 

)6١(‏ ابن رشد ٠‏ مناهج الادلة فى عقائد الملة »> تقديم وتحفرق دكشور 

محمود قاسم ٠‏ الاتجلو المصرية »› الثاهرة ۱۹٥۵‏ ص ٠٠١‏ ء 


۹ س 


اس وع جو و ودجس 


أن يدال على وجود السعادة الأخروية معتمدا فى ذلك على الأدلة العقلية 
والشرعية » فيقول : « وانبنى ذلك عند الجميع على آصول دعثرف: بها 
عند الكل » منها آن الانسان آشرف من کثیر من الموجودات » ومنها أنه 
ادا کان کل موچود یظهر من مره انه لم يخلق عبثا ونه انما خاق لفعل 
مطلوب منه م وهو ثمرة وجوده » فالانسان آحرى بذلك ء وقد نبسه 
الله تعالى على وجود هذا المعنى فى جميع الموجودات فى الكتاب العزيز 
فقال تعالى : « وما خلقنا السموات والأرض وما بينهما باطلا » ذلك ظن 
الکن کرو اون کو م ا ار وان ما غاي الاما ارقن 
دا لمعادة المطلوبة من هذا الوجود : .« والذين يذكرون الله قياما وقعودا 
وعلی جنوبهم وینفکرون فی خلق السموات والأرض » رہنا ما خاقت ھذ! 

ااا مجمانك فا غذاب الا ود عة الاما كى لاان آللمر فوا 
فی جمیی الموجودات » وقد نبه الله سبحانه علیها فی غير ما آبة من کتابه» 
فغال : « افحسبتم انما ا عیثا 6 وآنكم الينا ٽرجعون » ٠‏ 
بوقال : :« اکت الاشساء ن أن بثرك سدى » + وقال : « وما خلقت 

الجن والانس الا ليعبدون > بعنى الجنس من الوجودات الذى يعرفه 
وال منبها على ظهور وجوب العبادة من قبل المعرفة بالخالق : « ومالى 
لا آعبد الذی فطرنی والیه ترجعون » ۰“ ۰ 


ويعد آن دال ابن رشد على وجود السعادة الأخروية بالأدلة 
الشرعية والعقلية معا نجده هتم أيضا بیان ماهية هذه اأسعادة الأخرويةم 
وآين هى من السعادة الدنوية‌النى نلمسها جمیعا » ؟ وهل هی حسيۀ آم 
روحية ؟ آم حسبة روحية ؟ فيمهد لرآيه فى بيان ماهية هذه السسعادة 
بذكر اختلاف المسلمین فى فهمها » ثم هتار من وجهات النظر ما بثفق 
مع رآيه » فيقول : « نجد أن آهل الالام فى فم التمثدل الذى جاء 
فی ملتننا فی احوال المعاد ثلاث فرى : فرثة رت أن ذلك الوجود هو 
بعينه هذا الوجود الذىههنا من النعيم والاذة » أعنى أنهمرأوا آنه 
واحد بالچنس وانه انما يخثلف الوجود ان بالدوام والانقطاع » آعنى 


س 


( )) المصدر السابق ص ۲۳۹ س ,١)!؟‏ , 


س + س 


أن ذلك داشم وھ ذا منقطسع ء وطائفهة رات أن الوجبود 
مٿیاین ء٤‏ وهذه اخقسمت فسمین : فطافة رات أن الوجود المثل بهمذه 

المحسوسات هو روعانی وآنه انما مٺل به ارادة البيان ولهؤلاء حجج 
كذيرة من اشر لا معنى اتعديدها م وطاثغة رآت آنه جسمانى » لكن 
اعنقدت أن تلك الجسمانية اأموجودة هنالك مخالغة لوذه الجسمانية 
O a yy 8‏ 


فى الدنيا من الآخرة الا الأسماء» ءءء (* ء 


ولم نکر أو بخطىء این رسد آیا دن هذه اکر !اء 4 یل وحد لکل 
منها آنصاره بين الناس » بل وحججه التى يحتجون بها من الشرع ٠‏ وبرر 
ذلك ماخئلاف مدارك الناس وقدر اتهم دل وحظهم من الغهم والفطرة 
الل وهو امل اا ااا خا م ا كا هة غي 
الأصل > وأما اختلافهم فكان فى الفرع » وان رشسد قد ارتضى لنفسه 
الانسان وكذلك سعادته فى الآخرة » سیکون بش كل جسمانى ولكن بأجسام 
غير هذه الأجسام الموجودة فى الدنيا » ويدال على ذلك بقوله بآن هذا 
الرآى هو « آليق بالخواص » ء وذلك أن امكان هذا الرآی بنہنى عى 
آمور يس فیا منأزعة عند الجميع احدھها أن النفس باقىة والثانی آنه 
لیس بلحق عن عوده الئفس الى أجسام خر المحال الذى بلحق عن عودة 


من جسم الى جسم » وأعنى أن المادة الواحدة بعينها توجد لأشخاص 
كثيرة فى أوقات مختلغة » وآمثشال هذه الأجسام ليس بمکن آن توجد 
كلها بالغعل ء لأن مادئها ھی واحده ء مثال ذلك أن أنسانا مات > 


٠. ۲)٤ س‎ ۲٤۳ المصدر السابق ص‎ )٠( 


إ۷ س 


واستحال جسمه الى التثراب »> واستحال ذلك التراب الى نبا 
فاغندى اشان خر من ذلك النبات ۲ فکان مته ولد هنة انان آخن: 
وأما اذ! فرضت اچسام أخر فليس تلحق هذه المحال »”“ ء وبين 
ابن رشد الحكمة من تمثيل الشرائع السماوية ومنها الشريعة الاسلامية 
السعادة الأخروية بما هو مشاهد فى الحياة الدنيوية ء فيذهب الى نها 
د اأعندث في تمثيل السعادة الأخبرة والتسقاء الاخير «١‏ بالأمور الف اهدة »> 
أعنى آنها مثلت اللذات المدركة هنالك باالذات المدركة هنا بعد أن نقشى 
عنها ما يقترن بها من الأذى ٠‏ ومثلوا الأذى الذى بكون هنالك بالآذی 
اذى يکون ههنا بعد آن نفوا عنه هنالك ما يقترن به ههنا من الراحة منه : 
اما لأن آصحاب هذه لاشرام آدرکو! من هذه الأحرال باأوحى ما لم بدرکھا 
أولئك الذين ملو بااوچود الروحانى » واما لأنهم رأوا آن الثمثيل 
با لحسوسات هو ا شد تفهما للجمهور م والجمهور الها وعنها اد 
تحرکا » فأخبروا آن الله بعيد النفوس السعيدة الى آجساد نعم فیها 
اأدهر كاه بأشد المصسوسات نعيما » وهو مثلا الجنة » وآنه تعالى 
يعيد المنفوس ااشسقية الى أجساد ننأآذى فيها الدهر كله. بأش_د 
الاحسوسات آذى » وهو مثلا النار » ”“ الى أن بقول آيضا وفسى 
نفس الوضوع مبينا فضل تمثيل السعادة الأخروية » أو المعاد بالأمور 
الجسمانية : « ١ءء‏ ولذلك كان نمثل المعاد لمم بالأمور الجسمانية أفضلمن 
تمثیله بالأمور الروحانية كما قال تعالى : « مثل الجنة التى وعد 
المنقون » تجرى من تحتها الأنهار » وقال النبى عليه السلام : ا« فیا 
مالاعين رآٿ ولا آذن سمعت ولا خطر على قاب بشر » فادل على ذاك 
اإوجود نشأة آخری آعلی من هذا اأوجود » وطورا آخر أمضل من هذا 
الطور ١ء٠‏ والذیں ثسكوا فى الأسياء وثعرضوا لذلك م وأفصحوا به انما 
هم الذين يقصدون ابطال الشرائع وابطال الفضائل وهم الزنادقة ء٠٠‏ 
وما فاله هذا عليه الدلائل العقلية والشرعبة » وأن يوضع أن 0 چ 


امم اس رسیم سیت پس سر ہیس بسو سے یسو 


.. ۲۲١ المصدر السابق ص‎ )٠( 
, المصدر المسابق ص ۲)1 س )!ا‎ )۷( 


YY 


ھی آمثال هذه الأجسام اتی کاذت فی هذه الدار لا هی بعینها ٠۰‏ ۾ 4) 
ولکن على الرغم من ذلك الجدل الهادىء ألذى ساقه ابن رشد من منطلق 
العقل ٠‏ وكما ذكرنا أنه قد حرص خلاله علی آلا يمس چوهر البعث 
والمغاد و ما فيه من سعادة وشقاوة » بل آكده بالعديد من البراهين العقلية 
والشرغية كما آنه آيضا لم يرفض وجات النظر الأخرى » بل أقر أن هذإ 
الدئ .اراد هو هن ازجهة نظرهم وحسب ما اقثضته امکانیاتهم الفكرنة 
والذهنية » بالرغم من هذا كله رآينا من يثور على ذلك التفكي الفلس ةى 
أو اللي ویرمیه بااقصور مستخدما منهجا مخالغا تماما لا ارتاًه این رشد» 
ولعل ابزز هذه الاتهامات ذلك الذى ساقه الدكتور محمد عبد الله دراز » 
هینما ضم أبن رشد برآیه هذا الى منكرى بعث الأجساد م مدعما 
اتهامه هذا ہما ورد فى القرآن الكريم ردا على هذه الطائفة ٠‏ ءوابنرشد 
دریء من هذا » أذ نجده يحذر من انكار الأصل خي المعاد أو البعث » وهو 
آمر غر وارد عنده تماما 4 آما ما قال به فهو عينه الذی سبقه اليه آخرون 
من قښلهوهو الٿولبالمعاد آو البعث عنطريقعودةالأرواحالىأجسامأخزى 
غير هذه الأجسام الموجودة بعينها فى الحياة الدنيا تجنبا للوقوع فسى 
المحالات التى يصادفها العقل مع اقول ببعث الأجسام بعينها . 
) آما وقد عرضسنا للادلة التى آثبت بها ابن رشد وجود السمادة 
الأخروية ومكانتها بالنسبة لاسعادة الدنيوية » ننتقل الى بيان مفهو» 
لكل من السعادتين حیث نجده پتعرض لہیان کل منهما تحت عبارة آخری » 
فیطلق على ما يتحقق للانسان من سعادة فى الدنيا اسم : « السعادة 
المشسثركة » ٠‏ وقد رآها سے مارا بارسطو س تکمن فی کمال آفعال النفس 
الائسائية بقسميها » النظرى والعملى .» وسار الى آن الشرائع وخاصة 
شسريعتنا الاسلامية ند عرفت من الأمور النظرية ما لا يد لجمیع الناس 
من معرفئه » وهى معرفة الله ثبارك ونعالی > ومعزفة اللائكة ومعرفة 
۸) ابن رشد : نهافت النهافت نشر بیروت ص ۵۸۷ . 
)٩(‏ ائظر : دکتور محمد عبد الله دراز ٠‏ المدضل الى الشرآن الكريم 4 
الكويت سفة ۱م ص: ۸۳ س۸ ا ا ا ا ا 
سا ۷ س 
(م ۱۸ س المذاهب الأخلاقية ) 


بے ا دگ 


اموىجودات الشريفة ومعرفة اأسعادة » وكذلك عرفت من الأعمأل القدر 
الذی کون به النفس خاضلة بالفضاتل العملية ء 

lala i | 

وبالاضافة الى ما آسماه أبن RTE‏ ا كذلك 


الی مأ أسماه بالسعادة الأخدرة أو المسعادة القصوى > وهى السعادة 
الاخ وة ٤‏ فریظ بان من ففق له املسعادة المشتركة » ويها نز كو نفسه » 
وبين تحصيل السعادة الا خد ب ون من لم تمان هن قحل 
السسعادة المشستركة ‏ فتظل نفسه خييثة مرتبطة بما لها 
من شهوات ‏ وبين الشسقاوة الأخيرة ء وفى هذا يقول : |« ولا كان الوحى 
قد أنذر فى الشراثع كلها بان النفس باقية » وقامت البراهين عند العلماء 
على ذلك »> وكائت النفوس ياحقها بعد الوت آن تتعرى من الشهوات 
الجسمانية ( فان كانت زكية تضاعف زكاما بتعريها من الشبهوات 
الجسمانية ) وان كانه خبيثة زادتها ا مغارقة خبثا م لأنها تتأذى بالرذائل 
التى اكتسبت »ونشتد حسرتها على ما فاتها من التزكية عند مغارشتها 
البدن » لأنها ليست يمكنها الاكتساب الا مع هذا البدن م والى هذا المقام 
الاشارة بقوله ثعادی : « أن تقول نفس یا حسرتی على ما فرطت فی چنب 
الله وان كنت لن ااساخرين »7 اتفقت الشرائع على تعريف هذه 
الحال للناس وسموها السعادة الأخيرة » والشقاء الأخير » “١‏ . 


السبيل الى ادراك السعادة الأخلاقية : 


لقد اعتمد خلاسفة اشرق والغرب فى سبیلهم لتحصيل السعادة 
الأخلاقية على التأمل والنظر ء ولكن الأمر فد اخثلف من فدلسوف الى آخر 
فی مدى افساحه الجال للجانب العملى والحركات الجسمانية + وسنرى 
تفصيل ذلك فيما بلى : 


)0۰( الزمر 0 ۰ 
)٥۱(‏ انظر : ابن رشد ٠:‏ مناهج الادلة فى عفائد الله ص ۲)1 ء 


س ۲۷٤‏ س 


E aE EAP fs a Ree 


سی ات میا سا ایا ل ی کی کت 


الغارأب ی ؛ 

قد اهنم الغار ابی بيان السبيل الى تحصبل السعادة »> ومن أجل 
ذلك وضع رسالته « التنبيه على سيبل المسعادة ) اتی طبعت فى حيدر 
آباد سنه ۵۱۳٤١‏ » وفيا يشير الى ضرورة معرفة السبيل الى السعادة 
لن آر ادها فیشول ( ٭*+٠٠‏ وأذا كانت هذه مرنبة السعادة فكائت نها 
الكمال الانسانی قد نازم من آثر تحصیلها لنفسه آن کون له السييل 
اليها ء والأمور التى بها يمكن الوصول اليها » ۳“ . 


ومن آحل آن سين الفارابى السبيل الى ادراك السعادة نجده 
يستعرض الأحوال الانسانية فيقسمها إلى ثلاثة أصناف » الصنف الأول 
مثل اللذة والشهوة واافرح والحزن وما ثسايه ذلك » أما الصنف الثالث فهى 
تلك التى نعلق ماأ بيز بالذهن آو الأفعال العقلية ثم ينتقل بعد ذلك الى 
القول بأن كلا من هذه الأحوال من الممكن أن تكون سببا فى المسدح 
وذلك اذا جاعءت الأفعال جميلة وعوارض اأنفس علی ما ینبغی » والتمییز 
بالذهن جيدا » كما يمكن أن تكون سببا فى الذمة » بأن تأثى الأفعال 
قہيحة » وعوارضص النفس على غیر ما ینبغی » والتمییز بالذهن ردثيا ۰ 
والفارابى یربط بین السعادة ودين آحوال الانسان هذه بأصتافها الثلاثة 
وفى حالة کونها سيا فی المدح م ولکنه ترط اکونها كذلك أن ٿکون 
للانسان باختیاره » آی بکامل حریثه » وآلا تکون له فی وشت من حباته 
دون‌بقیة ا ء بل لا بد لها من أن تکون کذلك فی کل حین من حیاته ٥۳‏ , 
ومن هذا ينضح رکیز الغار ایی أبحصل الانسان على السعادة ت على 
طببه ٤‏ بمعنی آنه لا پمکن الانسان آن کون سعیدا حتی ولو توفضرت 


)٥۲(‏ الفارابین ٠‏ التنبيه على سبيل السسعادة > حيدر آباد سنة ١)٠إ‏ هھ 
ص ۳ # 
)١(‏ المصدر السابق ص ۲ ) , 


س ۷0 ب 


له غلك الأشساء دون توفر الوعى اللازم والنوفر اتحصاه لا ٩‏ ورحسم 
الله محمد ابال عندما ركز عاى خرورة تأكيد الذات للانسان»بمعنى كونها 


دايا واعية » وردط بین ذاك وبين نصیب الانسان من العادة e Ce)‏ 


رل رقف انفاراتى E N‏ 
السبعادة يل نراه يقدم مثالا عملا من خلال امسشعراضه لامتحان بمکن 
المرء أن بەر به نجج ویعصل سىعادته كما يمن له عکس ذلك فيفل 
وتکون الشقاوة من نصبيه ؛ ذلك الامتحان بقيمه الغارابى من خلال 
تصوير العلاقة بين الانسان واللذة يما لها من سيبطرة على الانسان 
ند تعمیه مع غیاټ الوعی عن الامتثال اأقانون > فبردط مثلا بين أللذة وبين 


الآمر. القبيح 4 فساتی القبيح ى كما بونط ہیں غاب اادد او الألم وین 
الأمر الأحسن > فلا بأتیه »> ومن هنا تنجتع اللذة فى ايعاد الا دار 


عما هو حن وفاضتل ٠‏ وبالتالی فی ابعاده عن سعادئه الحقيقية » فسى 
حن آن الأنسان الواعی بدرك ما هو حسن وفاضل م وما هو بيس ورذل 


ا النظر عن الارنباط بين كل هذا وبين اللذة أو عدم ارثباطه ٠‏ ومن 


أجل هذا دعانا .الذارابى الى طرح اللذة بصفة عامة والاذة المحسوسة' 
تة خأصة من اعثبارنا فى نظرغنا لا هو محمود » وذلك لأنه تبين له. 
أن اللذة هى الحدادرة لناء عن أكثر الخيرات » وهى' العائقة عن أعظم 


ما شنال به السعادة » وألانسان يقدر ما ينها له من قوة على طلسرح 
هذه اللذات > آو النيلك منها بشدر » فضلا عن الوازنة بين ما هو آل 
منها وما هو عاجل » وما بل ذاك کله من آلام آکثر آو' آل » يدر ما بتمكن 
من التحلى بالأخلاق المحمودة ١‏ المتى فقوده الى تحصيل السعادة ء. 


میانس محمود ¢ اأشاهر ة ۵۵ صں + 
(هه) انظر : الفارابى : التبين على سنبيل :السعادة ض 1١ ٠١‏ 


— ۲۷٦۹ س‎ 


() انظر ٠‏ مخمد اقبال ٠‏ "نجدید االفكر الدينى فى الاسلام “ ترجمسة 


ما ET TT‏ ا 
بالوسسلة | ی نۆدی الها وعنده Di‏ الهداية الى السعادة أفْضل ذا 4 
وآزکی معروف وهدية ( (؛ 4 ومتاما رأينا عند سلغه و استاذه الفارانى 
او اي و ا رات اد هت ال اق ور 
والتآمل » واذا وجد عذده للاعمال اأبدنية أو التصرف مكان من بين الوسائل 
الأۆدىة لاسعادة فھی فی الرتشة الثادية 4 ولا دمکن ا ن ثحل محل e‏ 
الفکری والرقی العثلى حال + 9 م 2 


وفی بيان السبيل الى السعادة تناول الشسيخ الرئيس توضیح آمرين 
ردینسیین م أولهما ماهية العلافة التی بنبغى أن تون بين النفس والبدن 
فی الانسان » وثانىهما ماهية العثل الانسانی وشیمته وعمله » شما 
وأنه شد ربط بين العثل وبين نوع السغادة التى أخذ على عاتقه انها » ی 
السعادة المعقلية أو اأروحية ثاركا آمر ا المادية أو ج ا 
جاء بشسأنها فى الشريعة ء 
فان سنا یعلم آن الننس الانسانية تسكن البدن » ليكون بأهواشه 
وتسهواته وعثله » وبماداته وآلامه » كما بعلم آيضا آنه اذا ما طعت هذه 
ا على النفس > ومالت بها جهة البدن » وأنقضت حياتها 
ی الہبدن وهی عاى هذه الحال م ثم فارقت البدن » سبصير حالها على آحد 
ا : اما ان يکون هو حال الشسقاوة الد اثمة واما آن پکون حالها لا هو من 
النسفاوة ولا هو من > بل مثل حال الأطغال والمعتوهين * ومن 
ثم کان لیصل الانہ.ا ااسعادة ينبغى عليه أولا أن يعد نفسه لادراك 
فی الدنیا وفی ه “١‏ ویقوم اعد اد النفس عند ابن س ٤‏ 
ونهجا ع 9 سار عليه الغارابی » على أن ثسبطر وة العاقلة شیئ 


.. ١ ابن سينا : ٭ رسا خی السعادة ص‎ (0٥) 
اعنک اہن نیا 1 ا‎ e E ألبير نمری نادر‎ (0¥) 
7 . ۰ ( صەں‎ 


س ¥¥¥ س 


الانسان على قوتی الحضب وااشهوة > وللوصول الى ذلك بنبعى آن يبح 
منهج الوسط الذهبى الذى اعثنقه ابن سینا وان کان قد سبقه اليه 
آفلاطون وأرسطو وقال به ابن مسكوية › کما سنری فما بعد » وباتباع 
منهج الوسط سيتم اصلاح الجزء الحملى من النفس والضر 2 لادراك 
السعادة م ومنهج الوسط » "و ملكة التوسط عند ابن سسا نلعنی استعلاء 
القوة المناطقة فى الانسان » واذعان القوة الحيوانية لها "° ء 


واذا ما تحقق اصلاح الجزء العملى من النفس تم لها - فيما برى 
بن سينا ما سماه بالشوق الى الخبر الأعلى »> من اشستاقت نفسبه 
الى الخير الأعلى أم بجد فى اللذات الرخيصة ما يدعوه الى الانغماس 
ا اننا فى عالم اادة المظلم يمنعنا انغماسنا فى الطبيعة 
المنحوسة من بلوغ امل العليا 'المثى نتطلع الها +« ولكننا اذا خلعنا ريقة 
ااشهوة والعضب نشوقنا الكمال واتجهتا اليه » وكثيرا ما نعرض عن 
اللذات الخسيسة ونستخف بها لعلمنا نها تصدنا عن الكمال ٠‏ * وهذا 
« ال وق » الذی ذکرہ ابن سینا لم کن ألا حال من السعادة الدنئيوية »> 
فاانفس البشرية اذا الت الغبطة العليا فى حياتها الدنيا كان أجل أحوالها 
أن تیقی عاشفة مشتافة ل١‏ تخلص من علاقة الشوق اللهم الا فى الحياة 
الأخرى " ء ۱ 
ليس الهم عند ابن سيذا هو حدوث هذا الشوق الذى بعثبره درجنة 
دنيامن السعادة » اذا ما عددناه سعادة > بل هو كذلك لا سسترثب عليه 


(0۸) ابن سنا : النجاه » الطبعة الثائية . الكردى القاهرة سستة ۹۳۸١م‏ 
ص ۲۹٦‏ - ۲۹۷ ۰ 

)0۹( انظر : د جميل صليبا : نظرية الخير عند ابن سينا الكتاب 
الذهبى ص ٠ ۱٥۸‏ 

(:1) ابن سينا : الاشارات والثيبيهات »> ضمن رسائل ابن سينا فى 
اسرار الحكمة المشرثية ص ٩‏ > طبعة ليدن سنة ۱۸۹۲ ص ۱۹۸ ٠.‏ 


VA wn‏ س 


من سعادة حقيقدة لا تتحقق فى هذه الدنيا بل فى الآخرة م وسنرى كيف 
بریط ابن سينا دين حدوث ما أسماه « بالشوق » للانسان الى كماله 
ويين ادراك السعادة الحقيقية » فيشير الى. حال النفس فى الببدن 
وکیف ن البدن بتكل عاشقا !ها عن انزع الى كمالها فقول .ان ا« جوهر 
انقوس آنا كان فى النقن ٠‏ هو الذى بره وياميه وة عن اميوق 
الذى يخصه وعن طلب الكمال الذى اه » وعن الشعور بلذة الكمال 
ان حصل له » آو الشعور بآلم النقصان ان قر عنه » لا بأن النفس 
منطبعه فی البدن ومنغمسة فيه م ولكن العلاقة التى كانت بينهما » وهو 
الشوق الجبلى الى تدییره والاشتغال باثاره » وبما يورد عليه من 
عوارضه » ویما دتقرر فيه من ملکات مبدۇ ها اليدن » ۳ آما آنه قد تعبرت 
هذه العلاقة بين النفس والبدن » وتحقق ما أسماه بالشوق فقد تعير 
الوضع ي i,‏ ذدده قول : : « أذا كانت القوة العقلية بيلعت من النفس 
حذا من الكمال يمكنها به اذا فارقت البدن أن تستكمل الاستكمال التام 
الذى لها أن له کان مثلها مثل المخدر الذى أذيق املعم الألذ » وعرض 
للحال النسهی م وکان لا يشعر به فزال عنه الخدر فطالع اللذة العظمة 
دفعة » وتثكون ثلك اللذة لا من جنس اللذة الحسية والحيوانية بوجه 
یل لذة تشاكل الحال الطيية التى لاجواهر الحية ألمحضة > وھی أجل 
من کل لذة واشرف ء فهذا هو السعادة م ٩۳‏ + 


هذا هو ما ثاله اين سينا عن تنظيم العلاقة بين النفس واليدن »ء 
فماذا قال عن العقل الانسانى ودوره فی أدراك الأسعادة ؟ واقصود 
هنا بالعقل الانسانی هو الجانب النظرى من النفس > وقد قال أبن سينا 
بوجود جوهر عفلی قائم بذاته ٤‏ پقوم للنفس الناطقة مقام الضوء من 
البصر » بل آكثر من ذلك م اذا كان الضوء يفيد البصر الاقوة على الادراك 
فقط لا الصورة المدركة فان هذا الجوهر يفيد بانفراد ذاته للقوة الناطقة» 
القوة على الادراك » بل ويفيدها الصورة المدركة أيضا + وان سينا 


(۱) ابن سینا ۱: النجاة ص ۲۹۲ ٠‏ 
(۲) المصدر السابق ص ۲۹٥١‏ . 


س ۳۷۹ س 


ثارة يسمى هذا الجؤهر « العقل الكلى » وثارة آخری نسمبه» 
العقل الفعال » ا ء كما يشير تارة ثالثة .الى آنه ٠ا‏ لقتصود.عند أرباب 
الشرام ب « العلم الالمى » ء وباتصال العقل الانسانى. أو النفس 
التاطقة بهذا العقل الكلى آو العقل الفعال يتحول الى ما أسماه بالعقسل 
المستفاد. ء وبهذا تاكشف له جميع الحقائق التى بها بنال رياسسة العالم 
وثدبره » بل وملكه م وذلك لأنه والنفس بهذه الحالة ترتفع الوسائط 
بينها وبين معشوقها الذى هو معثسوق جميع الموجودات »وهو الحق المحض 
والخير المحض » والمعشسوق لذاته والمعقول لذاته ء وآى فرحة تناها اانفس 
هل هذه 3 حة »نل أئ نعمة كهذه النعمة »فلك هى النعادة العظمن 
الف ن س الا لاان | 


ولعلا نرق كك أن ابن تمهتا برسمة للحلاة الى بى أن تكن 

ن الففين. الناطة وين البقن ٠‏ الت تمن للسن. الناطفة ةة 
استعلاكية على الجانب الحيوأنى فى الانسانى » تهلها إمارسة خصائصها 

التى نمكنها من ذلك الاتصال الذى هو قمة السعادة ءوابن سينا يقم 
الأنفس البشرية من حيث حظها من هذا السبيل الى ادراك السسعادة الى 
ثلاثة أصناف: آنفس مسشيمة ˆ » وهىثلك الئى لأحظ لها منها » أو پارڈ اخری 
تلك التى قتوفرت هيئة الاستعلاء فيها للجانب الحيو انى على القوة الناطئة ٠‏ 


والمنوع الثانى هو الأنفس اأناجية م وهى التى ترتبط بالجانب 
الحيوانى أو بالبدن واكن ليس بالقدر الذى يشغلها عن كمالها ٠‏ والنوع 
الثالث هو الأنفس الزكية. وهى تاك التى حصل لها هيئة. الاستعلاء على 
البدن » ومن ثم فى تقفز ففزأ الى الاتصال ء ومن ثم نجده بوصى بنشر 
العلم والدراسة من أجل النوعين الأولين من الأنفس السقيمة والناجيبة 


(۳) ابن سينا : مبحث عن القوى النفسانية ٠‏ مطبعة :ا لمعاف بمصر سلة 
o‏ ھ س Yo‏ ۰ 


(15) انظر : دكتور ابراهيم مدكور : فى الفلسفة الاسلامية ج ١‏ ص 
۸ س € e e‏ 


س +۷۸ — 


لانقاذها مما تعانيه من سيطرة أو تعلق بألبدن والمادة ء ومن آجل هذا 
قیل بان ابن سینا قضی جانبا کبیرا من حباته فى التعليم والتدريس 
ا ا ا و ا ماما کول ان این 
ROS SEA E a a‏ 
الغارابى وآن تميز عنه بشىء من التفصيل الذى اعانته عليه طريقته 
اكل ا ا بخ بها اعاف على كعنها 2 : 


ومن أجل أن دیان ابن مسکونة سیدل السعادة الذى ضصمنه ا( کتاب 
العا 6 و او ا هة الفار اي ون 
۹ بلحقهم يها حمد أو ذم 7 ویذهب إلى آذه ل علافۀ بالنوع الثاذیى من 
هذه الأحوال التى لا يلحتهم بها جمد أو ذم بالسبيل الى السعادة م آمنا 
النوع الأول وهو الذى دعثنی این مسکویةۀ مسانه فدقسمه اأى آفعال 
وعوارض ونمیدز بااڏذهن ¢ ولنکون هذه الأحرأل فاضلة بندعی ان دت 
الثفعال جميله 4 وأن تآٹی العوارض على ما ننذبعں 4 وآن سکون التميدز 
بالذهن جيدا » واكى قصل الأحوال فى صورتها 'الفاضلة. هذه بالائسان 
الى السعادة لإ دد وآن ل تجیء بالصدفه أو الاتغاق ٠‏ بل ننکون عن 


اخشار » كما آنه لا بد وآن تٿجیء واها صفة الدوام لا فی زمن دون آذره 


يحصل' علیها لغير اخثيار منه » ولكنها لا نسميها سعادة تامة » ولا يحصل 
السعغادة 1 بان بخثار ها وحص لها سهد 4 وأيضا فد بختارها لکن شی 
)٥(‏ زهدی جار الله : اإنزعة الانسائية عند أبن سينا س الكشساب 


() فى الفلسفة الاسلامية ج | ص )]١‏ . 


A)‏ س 


بعض الأشياء م وفى بعض الزمان » ولا تسمى أيضا هذه سعادة » ولا 
شحصل السعادة الا بان بختارها لذاتها لا لشیء آخر فی طول عمره » ٩ء‏ 
ويذهب ابن مسكوية بعد ذاك الى آنه بتحقق هذه الأحوال للانسان 
باخنیأره ینم له جودة الذهن بالنسبة لاتمبيز بالذهن »ء كما يتم له 
« إلخاق » بالنسبة للعوارض النی تآتی كما بنبغى > وپاستخدام جبودة 
اأذهن والخلق تأثى أفعال الانسان جميلة »> وثلاشتهم يکونون للائنسان 
حالا هو :« اأسعادة » + ولکن أبن مسکوية لا مقف عند هذا الحد وسل 
يفصل الأمر » فمن أجل تحقيق جودة الذهن يجيلنا الى ضرورة عام ا لمنطق 
الذى هو صناعة اذا ائقنها اللانسان عرف بها مراثب الاقناعات وتصحيح 
د غ ما یی ٭ کا غاا اه س لفل بالق 
الناشج عن صدور العوارض عنا كما نبۂی ‏ الى الاخلاق « النى تبين 
فیها كيف بكسب الانسان الخلق الجميل فى كل ما يعرض له » حشى 
لا بعرضص الا الحسن الجميل اأحمود » وبصي ذلك هيئة وسجية فى 
جدین الأمور »"“ واذا تم هذا للائسان » آی تحلی بجودة التمبدز 
وبالذاق الحسن مء فقد حصل بذاك جزثى الحكمة النظرى والعملى » 
وبالنظطرى منهما آدرك حفائق الآمور » وبالعملى ثحلى بمحاسن الأفعال» 
وبذلك ضمن شطرى الحكمة الأاذين سيوصاذه الى السعادة الكاملة ١ءء‏ 


ولم بكثف ابن مسكوية بذلك العرض الجمل الذى أورده فس 
« كثاب السعادة » ولكنه عالج الأمر بثفصيل آكثر فى كثاب ا ثهذيب 
الأخلاق » حيث بين لنا كيفية تحصيل الخلق الحسن » أو كفية أن تصدر 
العوارض عنا كما بنبعغى ليحصل لبا ما أسماه «١‏ بالسعادة الخلفية » أو 

)٩۷(‏ اين مسكوية ٠‏ كتاب السعادة فى فلسفة الاخلاق ٤‏ ص ٣ه‏ )ه٥‏ ,؛ 

(1۸) المصدر السابق ص )٤ه‏ . 

(۹) المصدر اتساب ص ٥0‏ س ٥۸‏ . 


AY‏ س 


ر امسعادة المشسئركة » 7(“ ء ومن أجل ذلك بقيم دراسة للنفس ٤‏ حیسٿث 
يقسمها الى ثلاثة أنذس آو ثلاثة قوى : بهيمية وسبعية وناطقة » أو 
شهوية وغضبية رعاقله ‏ ء على النحو الذى ورد فى الفلسفة اليونانية 
عند آفلاطون وغیره ۰ ثم دعو الانسان الى ضرورة سباسة تفسه بما 
منحه الله تعالی من قدرة على احداث توازن بین وی نفسه لتصل به الى 
الغضيلة » الثى نتوده الى تحقيق سعادته ٠‏ وبهذه السياسة للنفس يمكن 
للائنسان أن بکشسب ما أسماه أبن مسكوبة بالفغضائل الكبرى أو اممات 
النضائل وهى : النعفة والشجاعة والحكمة والعدالة ٠‏ وكذلك ما يندرج 
تحنها من فضاتل عديدة »› والتی تمثل کل منھا وسطا بین رذیلتين » ومن 
ثم فهو پوشی نفسه شر هذه الرذائل م وهى التى فصلها أن مسكوية 
فن كناب « التهذيب » ء واذا ما تم للانسان ذلك » فقد تحلى بالجانب 
العملى من الحكمة » أو قد حصل الخلق الحسن الذى يعينه على تحصيل 
ما آسماه ابن مسکوية بااسعادة المشستركة والتى تكون شرطا اتحصيل 
السعادة القصوى ١‏ التى نتم للائسان بعد تحصله للجاتب النظشرى 
من الحكمة » الغائم على تحلی الانسان بجودة التميدز فى الرآي ۰ 


بعد ذلك يضف ابن مسكوية »> استكمالا بيان السببل الى اأسعادة 
آمرين فی غاسة الآهمبة : آولهما هو ضرورة أن بعدشس الانسان فى المجتمع 
الذی بوجد فيه متعاونا مع آفراده » مثهابا معهم »> دون أن يشر العزلة 
عنهم » كما فعل يعض امثصوفة والزهاد م لأن ذلك مناف لطبيعته ٠‏ 
ولآ بقوده الى السعادة ۳ ء آما الأمر الآخر فهو ضرورة أن بستعين 
الائسان بالشربعة فى أعدااد النفس » وخاصة فى فثرة الطغولة ونننشستنها 
بكافة الأساليب م حتى اذا ما وصل الطفل الى درجة النضوج العقلى » 
أمكن بسهولة تعيمه ما سبق له أن تعلمه عن طريق التقليد » بطريسق 


r ermena‏ س 


(.۷) تهذيب الاخلاق ص 1) “٠ ۷1 ٤‏ 
)۷١(‏ المصدر السانق ص ۷) س ٠ ٥١‏ 
(۷۲) المصدر السابق ص ۲۹ . 


س A‏ س 


اليرهان وشعردفه طرق الفضاكل وكىفة اکتساها (YY)‏ # اذا ما تم للانسان 
کل هڌا 4 فحصلل جزٹی الحكمة النظرى والعملى 4 وفوی هما جمیع ا 
فهو السعيد الكامل » والحكيم الفاضل ٠...9‏ 

اا کون و اة ام الى دراك السا ار غین 
اشرق وخاصة شار ابی واین سینا yt‏ آننا نحده ندعو الانسان اذا وحد 
نفسه فی مجتمح غار فاضل ان ینشدی ناحبة أوحده ي وسعنزل هذا || عنمع» 
لأنه مصین بذلك « كاانبت » وهو المعشب الذى ينبت من تلقاء نفسه بين 
الزرع ولعل این باجه فی هذا قد جاء مثأثرا بالصوفية المسامين"» 
خاصة وقد أخاطا اأتصوف شی عص ره خالفاسفة م وظهر ما دخرف بالشصوف 
در اا ی ا ی او ن ا ا 
وهو المسپطر عليه فیما پآثی من آفعال » ومن ثم فلا يتصرف بدافسع 
الائفعال يدون بهيمتا فی تصرفانه ۰ و سص دور هد عن العقل شی ساو که دکون 
الى اةلهة ٿرب Au‏ ا آلحبو انات ⁄ وڈںی هذه الحاله دکون قد تحلی دما 
أسماء اين باجه .الفضاقل.الشكلية ٠٠"‏ الا أن التحلى بالفضا الشكية 
عد این باجه عیں تاف الوصو اا درجۀ السعادة القصوى 4 ولذلك خرأه 
يشبه الانسانى الفاضل بالةضائل الشكلية بذوى الميثات الكريمة من 
الحيوانات غير الناطقة كالأسد فى الجرآة » والديك فى الكرم و 


ر مده مم جه سن ممه دا 


.. ٣٣ ٥ امصدر السابق ص‎ )۷١( 


ا 


۷) کثاب ألسعادة ص ۵ ٠‏ 
)۷٥(‏ ابن باجه : تدبير المتوحد ص ٠. ١‏ 


(Y7)‏ دکلور ابر آهيم دږوهی مدکور : فی افلس الاسلامية ت ۱ س 
0 ا0 ۰ 


o YA i 


برتضی هذه للانسان ؛ ومن ثم ددعوه الى اأتحلى بالكمال الذى يخصه 
والذى ليق به “ » ٠‏ ولم يكن هذا الكمال الا الكمال العقلى ء واذا 
ما تحلی الانسان بهذا ألكمال يكون قد تخاص من آلالم النأشىء عن 
اأطييعة وعن النفس البهيمية م وصار فى حالة يفوق النطق جلالها 
وشرفها ولذاتها وبهاڙها وبهچتها “ فضلا عن تخلصه مما تقع فيه النفس 
الناطقة من تضاد ء وييدو أن اذسان اين بأجه بوصوله الى شذه ألدركة 
يکون قد حقق الاتصال يالله » کما ينول رچال الشرأئع ء آو الأتصال 
بالعقل الغعال » كما يثول الفلاسغة » وذاك لأننا نراه بعد هذأ مياشرة » 
ودون مقدمات آخر بحدثنا عن العقل ال مستغاد ء وهو ما مصبر اليه عقل 
الانسان بعد الاتصال بالعقل الفعال » فيقول : « وآما هذا العقل المستناد 
فلانه واحد من كل جهة فهو فى غابة البعد عن المادة » لأ يلحقه التضاد 
كما يلق الطبيعة م ولا العمل عن التضاد كالنفس البميمية » ولا يسرى 
التضاد كالناطقة الئتى نعقل العقولات الهبولانية المنكثرة » فهو يدأ وأحد ٤‏ 
وعلی سنن وأحد ٠‏ فى لذة صرف > وفرج وبهاء وسرور ٤‏ وهو مقوم 
للامور کلها » والله عنه راضی م كمل ما يكون الرضاء “ ء ولعلنا بذلك 
ند لاحظنا الى آى حد يعتد ابن باجه بالعلم والدرس القاثم على العقل 
می بيانه السبیل الى أدراك اإلسعادة » وان باجه كفيلسوف مسلم لا يسى 
فی هذا الام أن دذکر فضيل الله ومعونته على أن بتوغر للانسان هذا 


بهتدى به » (* بدلا من أن قن فی خللمات الجهالة الثى نقوده. الى 
التعاسة والشقاء بدلا من السعادة ء 
(۷۸) ابن باجه ‏ رسالة الودااع ص ٠ ٠٠١‏ 
(۷۹) المصدر السابق ص ٠١١‏ .. 
ا افدر الاق کن ` 
(۸۱) ابن باجه : رسالة اتصال المغل بالانسان ص ۱١١‏ ؛ 


~~ AO 


أبن طفیسسسل : 


وان طفيل دفيلسوف مسلم يتابع سابقيه من فلاسفة اشرق وال مغرب 
فى اقول بضرورة التفكين والدرس والنظر العقلى من أجل ادراك السمادة 
الحقيقية » سواء كان ذلك بمصاحبة الايمان برسالة منزلة أو بغي ذلك > 
وهذه حقيقة ‏ سبقه اليها الفلاسغة والمعتزاة من علماء الكلام س تقول 
بان الحتيقة واحدة م والدين حق ۰ والحق لا بتعدد ۳ ء سواء عرف 
دنك الق بالعقل وده أو يمعونة رسالة اة ء 


ومن أجل ذلك نجد أبن طغيل يركز على ضرورة توغر الفطرة الفاثفة 
للأشمان من أحل دراك اة جا يرت هدم ار الما 
أحی بن بقظان » دلڭ الرجل ااذی عاش منعزلا فی جزیرنه » دون أن بری 
أحدا من البشر»جعلثه يواصل المتفكير وانعام النظرموالتخفيف من‌حاجات 
الجسم مما جعله يدرك المعقولاث » ويتمكن من الاتصال بالعقل الفعال ؛ 
كما آنها حينما توغرت إلآسال ذلك الرجل الذی کان بعش فى مجتمع» 
يمن بعقيدة الهيه » جعلته يغوص الى باطن الأمور » ولا يقف عند ظاهر 
الرسوم » فيثمكن من العثور على المعانى الروحانية » كما أكسبته القدرة 
على التأوبل دون الوقوف على ظاهر الأشياء » وقد توفر له هذا على غير 
ما کان سائدا فى مجثمعه الأمر الذى جطه « كالنبث » الذى قال به 
ابن باجه مما جعله هرب من مجتمعه » طالبا العزلة » فيذهب الى جزيرة 
جی بن بفظان ٤‏ حيث بلئقی يطلها ٤‏ وعد لفاگهما نضح هما وحسدة 
الحقاثق الى وصل اليها كل منهما » وان كان لحى السبق خى بعضها ۽ 
الأمر الذی جعل "سال یقتدی بحی بن پقظان حتی پقثرب منه » ویعېدا 


سس سم مو ج س جم سے 


(۸۲) دکتور عبد الرحمن بدوی : حى بن يقظان لابن طفيل س مقالة فى 
ترااسث الاأسانية المحلاد الارل عة 1۹1 ص r4‏ 4 


(۸) دکڌور عمر فروخ : ابن طفیل وحی بن پقظان › ص ٥٩‏ س ٥‏ . 


٠ E عند‎ 


واين طفل دؤکد هنا على جانب الفطرة ٹی ألانسان ٤‏ ومن ثم ر یلقی 
تماما كيرا بالناحبة التعليمية الت رآيناها عند ابن سينا » وان اهتم بشىء 
ف ن أصول ا ا الندفة * وقد تأکد ذلك عنده ه باشارته الى 
a‏ بهل e‏ انو السعداء م ألا ا بغلح 
يل ادرك انهم رر اذا رفعوا عن ذلك ألى ع الأستتصار » وأختل ما هم 
ا واوصاهم پماززمة ب Us‏ الشرع والأعمال 
الظاهريه وشل أ خوض فما ي بعنپیم والایمان بالمتشابهات والتسليم لها 
والاعراض عن البدع والأهواء والاقتداء بالسلف الصالح » ولترك محدتات 
الأمور لأنم ذلك سیغوزون‌پدرجةۀ » ألآمن )€ (e)‏ 4 وهی درج هة 
٭ تلحقهم آهل السفاوة وان كانت لا لعلو بهم الى درجهۀ الس عداء 
اأقيشين + 


واین بطفيل هذا پسیں على نهج سلغه ابن باجه وان ثمیز عنه بااتوسع 
فى مجال العزلة » واثاحة مكان أرحب للزهد والحركات الصوفية ء يتضتح 
ذلك من أسلوب الحباة الذى اثخذه حی بن یقظان لنفسه من نحو الامتناع 
عن العُذاء مدة طويله لا پعاوده الا خشية الهلاك » والاعتزال فى معارته ء 
وأيثاره الحركة الداثرية نشبها بالاچر ام السماوية من نحو دورانه حول 
الجزبرة أو حول نفسه الى درجة الاغماء عليه معها » حتى قبل أن أبن 
طفبل قد « زاد من أن الزهد والتصوف كثيرا بعد أن كان ابن باجة 
ند حد منهما » ' ء 


(۸) ابن طفیل : حی بن یقظان ص ٥٩‏ ۰ 
)۸٥(‏ امصدر السابق ص ٠. ٩٩‏ 
)۸٦(‏ الشسیخ محمد پوسف موسی* تاریخ الأخلاق ص ٠ ۲١۳‏ 


— AY 


أبن رسد : 

الا أننا نجد ابن رشد يعود مرة أخرى فيتخلص من الجانب العملى 
أو الصوفى ألذى بدا عند ابن باجه واتسع عند ابن طفيل م فصي بذاك 
مخلصا الخط الفلسفى الذى رسمه أرسطو » ومتابعا النهج الذى سبقه 
اليه ألغارأبى وأبن سينا » باءتمأد هما على العقل والدرس »> وثنمية القوى 
الاسافة لا لوصول اللسادة 

فاذا كان المفكرون الاسلاميون قد أجمعو! على أن للاتصال طريقين : 
صعود وهيوط ‏ أنطريق الصاعغد هو الذى بيدا من المعسوسات ٤‏ ثم الصور 
الميولائية » ثم انصور الخيالية » ثم الصور المعثولةء فاذا حصل فى 
العقل هذه المعقولات سمى ذلك اقصالا » آى اتصال العقل الهيولانىي 
بالصتور ا نوله الى هى هنل محض م وهذا الطریق مپسور لکل اسان ؛ 
والطريق النازل هو آن تفترض وجود هذه الصور العقولة وأنها نثصل بناء 
فنكتسبها » وهذه موهبة المية لا تتيسر لكل انسان » بل لأصناف السعداء 
فقط » وهذا هو الطريق الذى اختاره الصوفية لأنفسهم ولم يختاره أبن 
رشىد » بل آندره » وآثر بعد الفحص الطريق الأول"'"“ ء فهو برى أن 
الطفل يولد وفيه استعداد لتقبل المعلومات العامة » فاذا ما أخذ فى 
اادرأسة والتعلم تحول هذا الأستعداد الى عقل بالفعل ء ولا يزال هذا 
العقل ينمو ويرقى حى يتصل بالعقول الممارقة ويستمد منها الفيض 
والالهام م وهذا هو الكمال الأسمى الذى نطمح اليه جميعا » والطريق 
الوصلة اليه هى تنمية المعلومات ء وترقية المدارك الانسانية فالعلم وحده 
هو سيل السعادة والاتصال بعالم العقول والأرواح *“ ء ويعبارة أخرى 


(۸۷) مقدية الدكنور أخمد فؤاد الاهوانى ٠‏ لتلخيص كتاب النفس 
لابن رسد ٠‏ مكية النهضة المصرية سنة ٠۹١١‏ م ص .ا . ۰ 

(۸۸) ابن رشد : تلخیصس كتاب النفس > تحقيق وديم دكثور أحمسد 
فاد الاهوانی س ٠ ۱۸٩‏ وائظر ايضا ٠‏ دكثور ابراهيم مدكور : فى الفلسدة 
الاسلامية = ۱1 ص ہ٤‏ فرح انطونڻ : أبن 'رشسسد وفلسىفنه ۶ دس ٤ )٥‏ 
أردسسث رینان : أين رشسد والرشدية ص 0ا ,» 


n AA — 


أو بالعقل الفعال الذى به تتحقق للانسان السعادة القصوى » وذلك 
انطلاقا من طبييعة العقل نفسه ء تلك الطبيعة التى تعينه على انتزاع الصور 
اذن فمن باب آولی أن ذلك الغل قادر على آن يدرك تلك العقول المغارقة 
اتی ھی بطبیعتھا معقولة » وبذلك بمكنه ادراك سعادته » پقول این رشد : 
ان العغل النظرى ا کان من طبیعنه انتزاع الصور من الموضوعات ۾ وکان 
يتزع هذه الصورة المغارقة اأتى هى فى نفسها عقلاء 7 ء كما يدعم ریه 
هذا بأمر آخر » هو أن العقول والاجرام البعيدة لم يوجدها البارى الا 
وآوجد عغو لا ثدرکيا وتعرفها َه أذ من احال آن بخلق الیارى معقولا دون 
آن پوجد عقلا پعقله ( ۰ 


فی هذا الاطار الذی ارثضاه اين رشد افلسغته سيلا الى السعادة 
الصوفية » وفى هذا يقول «رینان» عن ابن رشد  »‏ بعد أن بستعرضس 
« غرببا عن هذه "حماقات » آى أن مما لامراء فيه » ابن رشد أل فلاسفة 
عرب الأندلس تصوفا ؛ وقد آعان بصوت عال أن نقطة النمو الىشرى العلا 
يست سوى النقطة التى تبلغ ملكات الائسان عندها الى أقصى قوتها »› 
ویوصل ای الله سندما بخرق الانسان بالتامل حجچاب الأمور 6 وبحد لفسه 
مو اجها للحق الأءلی ونسىك الصوفية باطل لا طائل فيه م وخلك أن غابة 
مھم کان الدين اذى يجهر به ( A‏ + 1 
)۸٩(‏ ابن رشد + تلخیص کناب النفس ص ۸٩‏ 
)٩۰(‏ د ۰ عمر فروح " ابن رشد وغلسفته ص )٩‏ + 
)٩۱(‏ أرنست رينان : ابن رشد والرشدية ص ٠١١‏ . 

۲۸۹ س 
(م 1۹ - الذااهب الاخلاقية ) 


درجات أو مرآتب السمادة عند الفلاسفة المسلمين : 


م نجد من يين آراء غااسغه الاسلام مراتب آو درجات لاسعادة 
الأخلاشة نامکاح د وول ھا کر ای بن انان الد 
الاسلامية على تذکیرهم ورغم ما تأثروا به من آثار خارجية » فلسغية 
آى غير فلسفية » لأن الاسلام كعقيدة » وان لم يدع الى رفض الحياة 
الدنيا بما فيها من لذات آو سعادات الا أنه قد اعتمد أن اللذة الكيرى 
واا او ااه ف ی ی ا کی ا 
الأخرى ء ومن ثم كانت السعادة عند الخلاسفة المسلمين بالمعنى الصحيح 
انما هى ما أطلقو! عليه السعادة القصوى ۾ ومن ثم .ذهى درجة وأجدة 
ل دسم » وکانوا اذا أطلاقوا على غير ذاك اسم السعادة ء فأنما بطلقونه 
من فبيل التجوز ء لأنه فى آغلب الأحيان موصل آو مساعد على الوصول 
ای السعادة القصرى + 


السعادة ¢ فاذنا ت اسما u‏ من حدث اک من Ak‏ 
ومن حبث ما بثرتب على هذه الامكانات من يعد أو شرب من ااسعاده 
القصوى + 

فی هذا الاطار نجد اافارابی يقسم الناس الى ثلاث مراتب : أو 


ویشیم تسمه هذا على آمرين هما:جوده الرودة وقوه الارادة أو العزيمةء 


ویعنی بهذا آن من الناس من رى ما هو صحيح وله من الارادة والعزيمة 
ما پمکنه من عمله ۰ ومن الناس من لا پمکنه رؤيۀ ما هو صحيح » ولیس 
له من الارادة أو العزيمة نصیب » ونوع ثالث من الئاس برى ما هو 
صحيح ولكن ليس له من العزيمة أو الارادة القدر الذى يمكنه من عمله ء 
ومن ثم كان الحر ١ء‏ من له جودة الروية وثوة العزيمة على ما أوجيشه 


+ س 1 


ي | 


من كانت له جودة الروية وليس له قوة العزيمة » "° ء 


وبين الغار ايى أهمية هذا التقسيم من خلال بيان علاقة الانسان 
بالأفعال الحسنة والقبيحة » وارتباطها بما بيترتب عليها من لذة أو آذى » 
فمن اللدة آو الآذی ما هو عاچل أو آچل > ومنھا ہا هو حسی وروح › 
وقد پکون ما هو عاچل وحنسی من اللذة والأذی آعرت مماهو آجل وروحی» 
ومن نه جودة الأروءة يستطيع آن دمیز بین کل هذا » ويفضل هذا التمبيز 
پستطیم أن يدرك من الأفعال ما هو فاضل بصرف اانظر عن ارتباطه بلذة 
أو أذى + فهو بدرك الفعل الفاضل » وقد يكون له آذى عاجل أو حسى 
معروف ۾ ولکن له لذة آجله أذدر وأعظم فباتده وقد يكون له لذة 
عاجلة وحسية مدركة واضحة » ولكن له آذى آجل أعظم وآکیر فلا يانه » 
فاذا عرف خاكءوكان له من قوة العزيمة والارادة ما يكفل له عمل ما أوجيته 
الروية ضمن تحايه بالفضائل ,وتجنبه للرذاكل » وأدرك السعادة » وهو 
الحر الذی وصفه الفارایی بآنه ذو الروح القدسية المثى لا نتشغلها ر جهة 
ثخث عن فوق ٠‏ ولا يستغرق ااحس الظاهر حسها الباطن > وغد يتعدى 
تايها من بدنها "لى اجسام العالم وما فيه من الروح وا)لاتكة يلا 
تعايم من الناس وبقارن بين هذه الروح القدسية التى يتحلى بهنسا 
الاشسأن الحر ٠‏ ودين الأرواح العامنة م فيقول : « والارواح العامة 
الأضعيفة اذا مالت !لى الباطن غابت عن الظاهر » واذا مالت الى الظاهر 
غابت عن الباطن ١ءء‏ واذا 'جتمعت من الحس الباطن الى قوة غابت عن 
آخری' » مثل اليصر بخدل بالسمع والخوف يشسعل عن الشهوة » والشهوة 
شعل عن العضب ٠»‏ والفكرة صد عن الذكر والنذكر يصد عن ا 
اما ا القدسية فلا ا شان عن سآن » ۳ .؛ 


ست 


. ١۷ س‎ ٠١ (۲).الفارابئ ؛ التنبيه على سبيل السعادة ص‎ ٠ 
— ۷٥ ی عض الرسالات الفارايية ص‎ û الفارابى الثمرة ا‎ (AY) 
° A اختیار دور ابراهيم 4 کور ۰ فی الفلسنفة الإاسلامية > 1 ص‎ 


۲۹۱ س 


آما الانسأن ألبهيمى فهو ذلك الذى لا يمكنه ادراك ذلك » ومن ثم 
برثبط بالأفعال بقدر ما تحققه له من لذات حسية وعاجلة > طبقا لا يقابل 
ذلث من انفعال صادر مما اه من آهواء وشهوات الأمر الذى بحيد به عن 
السعادة ء أما العبد المطيع فهو الذى يدرك ما أدركه الحر» 
ولكن ايس له من قوة العزيمة ما يمكنه من العمل بما أدرك » 
نتبجة أسيطرة أهواشه وشهواته عليه > الأمر الذى يجعل 
منه عبدا لها » ولذا سماه الغارابى « العبد المطيع » > ويبقى هكذا الى أن 
یستطیع أن يغلت من سيطرة الأهواء والشهوات ٠‏ ويكون له ما ينبغى من 
ارادة تعمل بما توجبه عابه الأروية ء فاذا تم له ذلك لحق بالأحرار + 
ان تاا : 

وكذاك ابن سينا يقسم الأنفس البشرية بحسب قدرنها على ادراك 
السعادة الى ثلاثة أصناف : الأول منها ويسميه بالانفس الزكية » والثانى 
تة الأنسن اة والحطف الات مهاي قد : 


أما الأئفس الزكية فى تلك المحافظة على جوهرها والتى تون لديها 
الأشوق الى کمالها حیث نتحقق سعادتها » الا آنها وبسبب وجودها فی 
اأبدن قد تكونت نديها هيئة ربطتها بالبدن وان كانت مضادة لجوهرها 
مؤذية لها » نلك الأنفس فیما بری ابن سینا اذا غارقت السدن 
« أحست بثلك المضادة العظيمة ء وتآذت بها أذى عظيما ء لكن هذا الأذى 
وهذا الألم ليس لأآمر لازم بل لأمر عارض غريب » والعارض الغريب 
3 يدوم ولا بیقی فیزول وبیطل مح ترك الأفعال » التى كانت ثبت نلك 
الهيئة دتکر ار ها فیازم ادن آن تكون العفوبة الثى بحسب ذلك غير خالده » 
بل نزول وتنمحی فلیلا فلیلا حتی نزكو النفس وتبلن السعأدة » 0 
ويقابل هذا الصنف من الأنفس البشرية عند ابن سينا ما أسماه الفارابى 
والعید المطیم من اابشر ء والذى فى استطاعته اذا ثرك الانشاد للاهواء 


۰. )۸۸ النجاة ( مختصر الشفاء ) ص‎ ١ اہن‌سيدا‎ )٩ ٩( 


س ۹۲ س 


والشهوات لحق بالأحرار ء فزاده ابن سینا قفسیرا فقال بآنه ا کان من 
الطبيعى هذه الأنفغس آذها سرك اليدن بالموت وآأنها زکیه بطیعها کما 
أسماها هو » وجيدة الذكره كما قال ألفارابى » فانها ستعانى فثرة بسبب 
علفنها بالبدن + ولكن فى الحياة الأخرى » لا وجود لهذا البدن » اذن 
ذهى ستستطيع الاحاق بالسعدأء » وان كان ذلك بعد فترة ء 


أما ما أسماه أبن سینا الأنفس « اليله » وهذا النوع من الأنفس لم 
بتكون لها ذلك اسوق الذى تكون للانغس الزكة _ الى كمالها > أما 
من حيث اذعانها ردن فقسمها ابن سينا الى فوعين » نوع منهما لم يرثبط 
بالبدن ء الأمر الذى لم يتكون معه لديما تلك الميئة البدنية التى جماتها 
مذعنه للامور اليدذبة » وعنها قال أبن سينا آنها بعد المفارقة تصير الى 
سعة من رحمة الل ونوع من الراحة ء آماالنوع الاخر من الأنفس 
البله فد ارتبطت الثفس فيه بالبدن وأذعنت له اذعانا كاملا » الأمر الذى 
تكون !يا معه عند المغارقة هيدة بدنية تشدها الى البدن » مع غيبته ا( آى 
غبية البدن ) وعنهاً قال ابن سينا بأنها « وان كانت مكتسبة للهيثات البدنية 
الردية ء وليس عندها هة غير ذلك » ولا معنی یضاده وینافیه فتکون 
لا محالة ممنوة بشوقها الى مقتضاها » فتثعذب عذابا شديدا بفقدها 
البدن ومقتضيات البدن من غير أن يحصل المشستاق اليه ء لأن آلة ذلك قد 
بطلت م وخلق الثعلق بالبدن قد بى » () . ) 

آما الصنف الثالث من الأنفس الذى قال به ابن سينا فهو ما أسماه 
بالأنفس المقدسة » وهى تلك التى تتحلى بما أسماه بالشوق الى كمالها 
فضلا عن خلوها من تلك الهيئة الاذعادية الثى تربطها بالبدن » الأمر الذى 
بهبىء لها اتصالها بكمالها بالذات » وانغماسها فى اللذة الحشقية » وثبركها 
عن اللنظر الى ما خلفها ء وهى اذا فارقت البدن اتصات بالفيض الالممى 
عند سدرة المنتهى تحت عرش الرحمة » وانطبق عليها قوله تعالى : 
« وجوه يومئذ ناضرة الى ربها ناظرة » ء بذلك بحصل ادراك السعادة 
الأفصوى » وهى أعلى درجات المسعادة ؛ 


(1) المصدر السابق ص ۸۸ . 


س ۳ س 


ان نة i . TES‏ 
اھا اتن میک ته رکز کا 6 ااا او 
علی طریقة آرسطو ۰ وان کان لا بنکر ے کفیلسوف i‏ السعادة 
الخو رى أن من وا ا اة القوي فى الفا ن 
السعادة الأخروة في الجنه التى وعد الله بها ا)ڙمنين ۰ وهو اول 
بالحديث مر اتب أو درجات السعادة فى كتابه 2 تمذيب الأخلاق » 
و .« کثاب االكعادة وفبه بقسمها الى ثلاث رات 4 السعادة 
العامة والسنعادة الخاصة 6 والسعادة القصوى 0 ولعله قد نحی ا 
المنحى اعثبارا بهن يشملهم کل فوع من الآنواع الثلائة » لأنه يذكر أن 
السعادة العامة يمكن كل أحد أن ينال منها. ويحظى بها ب« أما السعادة 
الخاصة » فهى لبست فى ماناول الجميع ٠‏ وبنفس المقدرٍ » بل ثنال 
بحسب اغسان انسأن » بل « بخثص بها صاحب علم أو صناعة فاضبلة م 
ويتفاوتون فيها' على قدر مراتبهم فى العلوم والصناعات. ٠‏ وبحسب 
الأحوال التى يصدرون فيها آفعالهم على ما بوجبه الرآی والتمییز ٠۰‏ 
ا الاد ایق اف اا کل وا و ل اک ا 

« فهى لاخاصة من الناس » ء 


0 نجده فی (ا الثهذيب » عرض ل(راثب السعادة بحسب مو وضوعها » 
ویشسمه ا لات مراثب طقا للفضائل الئى تعلق بهذا الموضوع 2 
فیذهب الى أن « آول رشب الفضاثل تسمى سعادة » وهى أن بصرف 
الانسان أرادته KS‏ الى مصالحه فى العالم امحسوس والاأمور 
الأحسوسة فى مور النفس والبدن » وما كان من الأحوال مثصلا هما 
ومثساركا لهما من الأمور النفسانية » ويكون ثصرفه فى الأحوال المحسوسة 
ثصرفا لا يخر ج به عن الاعتدال الاثم لأحواله الحسية ۽ وهذه حال قد 
يثلبس فيها الائسان بالأهواء والشسهوات »" ء وهذه الرئبة فريبة من 


() ابن مسكوية : تهذیب الأخلاق س ۸۸ ۰ 


— ۹4 س 


ذلك النوع من الأنفس الذى آطلق عليه ابن سينا من قبل الأنفس 
الزكية ٠‏ ثم يننقل أبن به الى بيان رتبة آخرى أکثر رقيا من سابقتها » 
طاق عليها الرتبة الثانية وهى « الأتى يصرف الانسان فيها ارادته 
ومعاولاته الى الأمر الأغضل من صلاح النفس والبدن من غير أن يتابس 
مع ذلك بشىء من الأهواء وااشهوات » ولا يكترث بشىء من النفسبات 
المحسوسة الا يما تدعوه الضرورة »"“ + آما النوع أو الرشة الثالثة 
والأشرة ء والنى تقايل مرتدة «١‏ الحر » عند الفارابى »> وذى الروح 
القدسية أو .« انفس المقدسة عند أبن سينا » وهى آخر مراتت 
الفضيلة عند ابن مسدونة ٤‏ فھی « أن تكون أفعال الانسان كلها .آغعالا 
المية م وهذه الأفعال هى غير محض » والفعل اذا كان خيرا محضا 
فليس يفعله فاعله من أجل شىء آخر » غير الفعل نفسه » وذلك أن الخير 
المحض هو غاية متوخاة لذاتها » آى هو الأمر المطلوب المتصود 


اذا ۸ ل 


كما بورد ان مسىكوبة اصنىفا آخر للسعداء ۾ يقسم السعد|ء فيه 
الى أربعة آقسام : آو مراتب حسب موقعهم من الخيرية والفضل »> 
ویذهب الى أن منهم من هو خير فاضل بالفطرة ومنهم من ليس كذلك ۾ 
ج ى كد اا الکن والال 
حتى يدركهما » واانوع الثالث هو أولئك. الذين بكرهون على التحلى 
بالخيرية والغنضل بالتاديب الشرعى » والنوع الرابع والأخبر هو. أولئك 
ااذين يثحلون بالخيرية والفضل عن «اريق اكر اههم أيضا بالتعليم الحكمى ء 
وکن ا کان اين مسکودۀ انه شان فلاسفة الاسلام = يقول بالسعادة 
العقلية ¿ أى تلاك النى نتأثى بالجهد والسعى العقلی لادراکھا فهو بؤثر 
ااقسم الثانى على ساثر الئاس السعداء » وفى هذا يقول : « ومعلوم 

(۹۷) المصدر السابق ص ٠ ۸٩‏ 

. ٠۰ امصدر السابق ص‎ )٩۸( 


۹9 س 


أن المطلوب هو القسم امثانی ٠‏ اذا كانت الباقية هی من خارج 
ولا يمكن آن تطلاب م أعنى آن من يتفق إه فى أصل مولده السعادة » 
ومن يكره عليها من آقسام الطالب المجتهد » وتيين آن مقام الطالب 
المجتهد ومنزلته من السعادة الثامة الحقيقية » وأآنه وحده من بين سار 
الطبقات هو السعيد الكامل المخرب الى الله عز وجل » المحب المطيعم 
المستحق خائه » ومحيثه )۹ + .. 


ابن باچه : 


اذا لنتفلنا الى فلاسفة المغرب نراهم ب غيما بتعاق بمراتب 
اللسعادة ‏ يسيرون على نهج فلاسفة اشرق ء٠‏ لا مراب حقيقية 
للسعادة » وانما. هی مراثب لأصناف اميشر ٠‏ أو مراثب لاس عداء م 
قان باجه مثلا يصنف الناس فى ثلاث صر أولها > الصورة الجسمائية › 
وهى صورة أولئك الذين تصدر أفعالهم انطلاقا مما فيه رفاهية البدن 
ولذته كالطعام اللذيذ واللباس الفاخر وما شابه ذلك مما يساعد على 
وجود ' البدن وهو فیما یری ابن باجه ‏ أقصر الموجودات وأليقها 
بالفناء ٠”‏ ء وبالثالى من اتصف بهذه الصورة من الناس كان جديرا 
بوصفه بالخسة ولهذا نجد ابن باچه يسوی بپنه وبين البهيمة حتى 
ولو اتخذ شكل الانسان » ذلك لأنه قد صدر فى هذه عن مجرد الائفعال 
الذى للحيوان البهيمة دون آن يكون الروية والتفكير _ التى يبختص بها 
الانسان _ مکان » یقول ابن باجه : « فانه ان لم يستعمل الفكرة کان 
ذلك فلا بويا لا شركة للوسانية فيه من كان اغرضه غرضا با 
سو |ء ذيل یفکرة أنسانىة او لم مئل » کان جدوی ائسائیثه وجدوی 
البميمة واخدا »" وثائيها "صورة الروحانية » وهى صورة الانسان 

(۹) المصدر السابق ص ۱۷۷ . 

..۷۷ ابن باجه : رسالة تدبي الماوحد ص‎ )٠١.٠( 

لخن ااا هو و 


سہ ۲۹٦‏ سس 


الذى لا يهمل صورته الجسمانية ء ذلك لأنه محتاج اليا من أجل 
ال ان اا ورد ای د واک ا رک انی مروا اء 
وما هو آبقی ودوم پتم له بصورته الروحانة لا بصورته الجسمانية » 
اقتضى الأمر ذلك ٤‏ وهؤلاء هم الذين سماهم ابن باجه بكبار النفوس ء 
حرب عبيد الله على بن العباس » وهو القاثل : 

وذل الحياة وكکره امسات وکل أراد وخيما وبيسسلا 


فان کان اتسد من ذا وذا | الى اموت بنا جچمیاا 


وبما فعلته إلزباء مع عمرو حين قالت ٠‏ بيدى لابيد عمرو » وملكة 
مصر مع اغسطس المذکور خبرها فى التاریخ وباقوام یذکرهم فى كبار 
الأافس آرسطو طائیس ۰ حرموا أنفسهم ومدتهم عندما أبقنوا أن عدو هم 
۳ ۰ ویمیل ابن باجه الى وصف حالة هؤلاء بانها خروج عن 

ك مرة » وأنها تتسم بالبالغة والافراط مرة أخرى م وان اسندرك 
ذلك بقوله : الا فى بعض الظروف ٠‏ الأمر الذى يجعله يميل أيضا 
الى تفضيل صورة آخرى من صور كيار النغوس + وهى صورة أوائك 
الذين يذلبون صورتهم الروحية على صورتهم الجسمانية دون التضحية 
بالجسمائية » وفى هذا يقول : « ومن سرف الأشسراف الكبار الأنفس 
صف دون هذا ( آی دون من بضحون بصورتهم الجسمانية ) وهو من 
الا ااا و ا 


+ ۷۸ ۷۷ المصدر 'السابق س‎ )٠۲( 


enan 


س ۹۷ س 


صورته الروحانية لاأ تضطره الى ذلك » وان اضطرته الى ذلك فآثر بقاء 
صورته الجسمانية ء وذلك مثلما فعله حاتم الطائى عندما ذبح فرسه 
وقعد جائعا لم Nl ES‏ » وصبيته پتضورون 
جوعا 4+ وهذا الصف لا موضح للتوقف عن الاعثراف بان ا الل 
ور ك الطائی وما جانسه وان هذه الطيية كريهة اة 
روحانئية » وآنها سنى المراتب دون مرثبة الحكمة فقط » "© » آما ثالذها 
فالصورة الالمية » وهى صورة للانسان اأحكيم عند ابن باجه » وهو ذلك 
الذی پمارس فضلا عن صورته الروحائية التی يۇثرها على صورنه 
اللخداة ٠‏ وره رى هى الور الكل فاد ا كن انان الكررة 
الروحائية يفعل الأفعال الجسمانية لا لذاتها ويفعل الأفعال الروحائية 
لذانها م فان الائسان الالمى يفعل الأغعال الجسمانية والأفعال الروحائية 
لا لذاتها » واكنه يفعل الأفعال .العقلية أذانها > وهو بذلك « بالجسمائية 
هو الائسان موجود » وبالروحائية هو أشرف » وبالعقلية هو المنى 
فاضل » م وهو بآخذ من كل فعل أفضله » ويشسارك كل طبخة فى أفضل. 
أحواله الخاصة بهم » وينفرد عنهم بأفضل الأفعال وأكرمها ٠"9‏ . 


بعد ذلك پربط ابن باجه بين سعادة الانسان وبين الصورتين 
الروحانية والالمية » وينفى كون من يركن الى الصورة الجسمائيتة فقط 
سعیدا م وذلاك بقوله : « کل من يوئر جسمانیته على شیء من روحانینه 
فایس دمکن أن یدرت العاية ااقصوی * واذن فلا چسمانی واحد سعید 4 
ومن باب آولی آن من ہو الھی » 
وهو الذی فى درجة آسمی ممن هو روحانی سيبل السعادة ٠‏ بل 
السعادة الخصوى د 


وکل تسعد فهو روحائی صرف 


E E E 
. ۷۹ المصدر السابق ص‎ )١١ 0 
1 المصدر السابق إ نفس اموضع‎ )٠١٠١( 


س ۹۸ س 


أبن طفيل . 

اما اين طذيل غلم بذكر فى الحقيقة الا درجة واحدة من السعادة 
أو الىسعداء وهى اأسعادة القصوى أو من فازوا بها » وهى تلك الدرجة 
القاصرة على ذوى الفطرة الفائثة من الناسوالتى لم بيلغها عند ابنطفيل 
فی روایته الا حی بن بقظان ورغیقه آسال ” ٭ واذ! تذکرنا آن 
« حى بن يقظان » ثد وصل الى هذه الدرجة من السعادة القصوى 
ا E‏ و ا 
امن برسالة مان فول الها هى بره قار النقيدة 
E O O ET‏ 
ذلك نستطیع ان نشول مع أبن طغيل بآن هذه الدرجة من السعادة القصوى 
قد اتفق عليها كل من العقل والنقل ء الا أننا نرى أن اين طفيل عندما 
ا ا و ر ن ا 
القصوى ء أحدهءا هو أوائك الذين بؤمنون مالرسالات السمماوية 
الصحيحة » ولكن اقصور فطرتهم لا ڊساتطغون آن تعدو ظاهر شریعتهم 
الیئ ما تتضمنه من معان روحبة سامية م وهؤلاء هم الذين سماهم 
ابن طفدل «١‏ بآصحاب البمين » وذكر نهم يذلك فازوا بدرجة سماها 
« الأمن » » وقد بينها بما يعنى آنهم بفضل هذه الدرجة وان ام بلحقوا 
بالسعداء » فهم نى مأمن من الشثاوة بعد الوت فى الحياة الأخرى > 
فهم فى حالة سبيهة بثلك الثى ذکرها ابن سينا عن جانب من « الأنفس 
الباه » التى لم نتكون لديا فى الحياة الدنيا هيئة اذعائية للبدن » وقال 
عن آصحابها انهم دسیکونون بعد مغادرة البدن فى ا( سنعة من رحمة الله ) 
ولم يقل عنهم أنيم لحقوا بالسعداء » آما الصنف الآخر فهم الذين 
سماهم ابن طفيل « الجمهور من الناس ) وهم أولئك الذين نعلفوا 
بالحياة الدنيا وجملوها همهم » وهلاء ليس لهم من السعادة نصيب > 

(۱۹) ابن طفیل : حی بن یقظان ص ٥٩‏ . 


۹۹4 س 


دل نصييهم الشقاوة الأخرومة )۷ + وهذا الصنف من الناس يقابل 
ما سماد الفارابى « ألبميمى » وعنى به ابن سينا الجانب الآاخر من 
« الأنفس البله » الذين تكونت لدم هيثّة اذعائية لليدن ر بطتهم به 
حتى بعد مفارقته ٠‏ وسماهم ابن باجه أصحاب « الصورة الجسمانية » ٠‏ 


أبن رتسد : ' 
واذا انتقلنا الى أبن رسد فستاطاع رآیه فی ترتیب أو درجسات 
السعادة نجده يتحدث عن « سعادة مثستركة » وهى نلك الدرجة من 
الاد اة لاس كمه .ماي انوا عن الرذافل و اكوا 
الفضائل التى اثفنت عليها الحكمة والشريعة » وهي كذلك بقدر اعانتها 
للانسان على الفوز بالسعادة الحقيقية فى الآخرة م ومن ثم أشار 
ابن رشد الى آن الغرض من الحياة الدنيا الث توصل الي السعادة 
لم يكن أسوى تغليب الفكر والعقل على الحواس,والأهواء 
والشهوات *' + والذى به يكتسب الانسان الفضائل العملية والغضائل ' 
النظرية عن طريق فعل الخيرات والحسنات » وثوقى فعل الشرور 
واالسيكات وقد قال اين رشد بآن الشريعة قد آقرت كل هذه الأفعال 
عن طريق الوحى » وعرفت بها وحثت عليها » فأمرت بالفضائل ونهت 
عن الرذائل ء وعرغت المقدار الذى فيه سعادة جمیح الناس فى العلم 
والعمل » أعنى السعادة المشثركة ١‏ , 
ما النوع الآخر » أو اادرجة الأخرى ء من السعادة الذى فال به 
ان 7 e EE A oc gd‏ 
الفلاسفة المسلمين بالاثصال أو السعادة القصوى ء وهو ذلك الذى 
بحذث جحد انجاوز ها أسماة بالسعادة الشركة ويفضل خدؤك الفضداة 
کو الاق 5 2 
(۱۰۸) انظر : فرح ائطون : ابن رشد وفلسفثه ص )٥‏ . 
(۹ ابن رشد ٠‏ مناهم الادلة ص ٠ ۲)١‏ 


س ۰ء س 


النظرية للانسان التي تقوم على أعمال الفذر الخالص دون معوقاث 
من چائ البدن بہ. فڀه من غراتز وآهواء وشهوات » وذهب أبن رشد 
الى آن هذه السعادة قد لا #حدت نلانسان على الاطأاق » وقد تحدث له 
فى هذه الحياة الدنيا ولخن لأعاظم انرجا » وحم يدردونها فى الشيخوخه 
آو علی فراش الوت ١۱١‏ * وقول أبن رسد هذا باحتمال ادرات الانسان 
السعادة الحقيقية أو القصوى فى هذه الحياة الدنيا : يجىء متاثرا فيه 
بآرسطو الذدی يحصر حديتثه عن السعادة فى الحياة الدنيا » لأنه لا يبژمن 
بسعادة أخروية كما هو تسان العقيدة الأسلامية ٠‏ ولكن بالرغم من وجود 
الأثر الأرسطى مى فلسفة ابن رشد نجد الأثر الاسلامى فيها آوضح » 
وذلك لأننا نجده بالاضافة الى اقراره منذ البداية بسعادة دنيوية وأخرويه م 
یذهب عند حدیثه عن النفس س يعد آند دال عى خلودها بالعغل والشرع 
الى أن هناك نفسا زذية » بعد الوت ٠‏ تتعرى عن الشهوات الجسمانية 
فيتضاعف زخاؤها ونفس خبيئة « زادنها المفارقة خبثا لأنها تتآذى 
بالرذائل الى اكختسبت لأنها ليست يمكنها الاكتساب الا من اليدن ١١»‏ 
ويسمى حالة النفس الزكية بالسعادة الأخيرة » وحالة النفس الخبيثضة 
بالشقاء الأخير » وما بقوله عن النفس الزكية فى هذا امقام هو نفس 
ما يقوله بلعة الفلسفة عن النفس الانسانية القادرة على الاتصال بالعقل 
الفعال بعد تحررها مما يعوقها بسبب البدن ٭ وهو فی هذا يتفق مع 
سار فااسفة اشرق والمعرب وان اختلفو! فی االتعسير ثارة ٤‏ وغی 
الاختصار أو الاطناب فى بعض المواضع دون البعض تارة أخرى ‏ 
#* 


م ممسو جن مم پی د ا یی 


۱1۰( فرح انطون ابن رشد وفلس فده صں Et‏ 
)۱۱١(‏ ابن رشد ؛ ماسج الادلة ص TE‏ 


O 


ساس 


| حتی عهد قريب کانت مسكلة الفلسفة الآخلاقية فى الاسبلام 
ھی : هل یمکن استخلاص آو قیام هذه الفلسفه من بين التعاليم الدينبة ء 
وهذه مشسدلةه لم نثر فی الفکر الاسلامی فحسب بل آثرٿ منذ مد 
بعید » من قبل مفکرین أرادوا آن يفصلو! بين الدين والأخلاق حفاظا 
على قدأسة الدين مء كما أثرت من قبل مفکرین آخرین أيضا ؛ وبنفس 
المستوى ٠‏ ولذن دده الرة حغاظا على سمو الأخلاق من الاختلاط بالدين ٠‏ 


وإانسحبت هذه القضية على الأخلاق الاسلامية من حيث علاشتها 
بالتعاليم الأة ي ى الاسلام ٠‏ وتولى اأدغاع عنها فريق من الباحثين 
منهم من توصل الى استنباط أصل نظرية اأخلاق من القرآن الكريم © 
ومنوم من حاول ان ا ساسأ ميتافيزيقيا لاقّخلاق النظرية من 
فكر المعثزلة ء وآساسا نفسيا للأخلاق العملية من آخواق ومجاهدات 
المتصوفة ” » وغي ذلك من الأبحاث الأخلاقية » وبصرف النظر عن أى 
النتائج التى توصلوا اليها الا أنهم بلا شك قد اثبتوا بذلك امكائية 
يام فلسفة آخلاقية فى الاسلام » الأمر الذى دفع بنا الى أن نخطو 
خطوة آكثر دما » محاولين اقامة لون من النسق الأخلاقى المتكامل 
فی الاسلام م حول فکرنی الو اجب والسعادة + 


ومشكلة اأبحث فى فاسفة الأخلاق الاسلامية بصفة عامة » ومحاولة 
اقام مثل هذا النسق الأخلاتى يصفة خاصة ٠‏ نعود الى قله المادة 
المنظمة .الى شساعد الباحث فى تكوين ذلك > لأنه شد ثبث باتفاق الباحثين 
)1( دکنور محمد عیك الله دراز : دسنور الآخلاق فی القرآن ۰ 


(۲) دكثور أحمد محمود صبحى ؛ الفلسفة الأخلائية فى الفكر الاسلامى . 


کے 


ان الفلسفة الأخااغة قد خانت من أقل فروع الفلسفة حظا من عناية 
الدارسين والؤرخين للثقافة الاسلامية قديما وحدينا “ ء ولذلك كان 
على انباحث لیتمکن من القیام بعمل کهذا ان پتسلح بامرین رثیسبین هما : 
الجانب « النخنيدي » أو الغنى الالازم اصياغه هذا , النسق الأخلافى » 
ولابد له من أن نشد ذلك عند فلاسفه الأخلاق قديما وحديتا » ثم الجانب 
المادى او الموضوعى » و الذی لا بد له من أن ینشده فی التراث الاسلامی 
على اقساعه م وهد' امر فى غاية الصعوبة بالنسية الباحث المصرى فى 
العصر الحديث رهو اادى لا پخرج عن آن بخون آحد اثنين ء أحدهما 
تحرج من الجامعه المصرية ٠‏ فالم بيعض الشىء من الناحية الفئية 
آو اسلوب المنهج العلمى ١‏ مع افنقار شديد الى الالمام بالتراث 
الاسلامی فی مخلانه ١‏ وثانیهماً تخرج من الجامعة الأزهرية بعد ما نالها 
بفعل الاستعمار ودعاة التغريب مما ادى بها الى الجمود » فهو وان آلم 
بشىء من ألتراث الاسلامى : فثد افتقر الى العلمبالناحية الفنية للعلم 
الائسادية » وما »يز به من آسلوب جديد فى البحث ء ولكن م وبالرغم 
من هذه الصعوبات » أمدمنا على هذه الخاطرة ء فكانث صورة الواجب 
الأخلاقى فى الالام بمفهومة التميز »> ومصدر الزامه ء الذى يقوم 
على تصور کامل لثانون أخااتی یحکمه ۰ 


واذا كان فى الغكر الأخلاقى تعارض أو ثناقض بين مفهوم الواجب 
وبين مفهوم المسعادة ء فان النسق الأخلاقى فى الاسلام قد أثبت غير 
ذلك م اذ وجدناه يفصل بين الواجب کواجب پقوم به الانسان دون 
نظر الى آية غاية تترتب عليه م وبين الواجب كأمر موجب من قبل الله 
سپحانه وتعالی “ » وعلبه پثرتب من قبل الله سبحانه ما پثیب به 
الانسان على فعله » فنکون سعادنه » أو یعاقبه به على جرمه فنکسون 

ا 

)٤(‏ انظر : القاضى عبد الجبار : المغنى ج ١١‏ ص ١٣س‏ ال 


کت ع 


شاو نه فكائت ألسعادة بذلك أمرا مستقلا عن الوأاجب ل ئۇثر فی سمو د 
اعتار اهن اكاب واليت الى شائ الارن اانا + 


وأذا كنا فى بحنا عن السعادة قد أنتهينا مع الفكر الأسلامى الى 
أن آعلی درجات السعادة أو ألسعادة الحقيقة آو الفصوی هی السسعأدة 
خرو الى ان تكن ادان اللاشن الا في الحاة اأكري:: 
أى فى حيأة بعد هذه الحياة الدنيا ء وهو آمر اتفق عليه سائر المفخرين 
الاسلمين م كما نآيد 5 قيل بالكتاب والسنة ° ء والأخلاق الاسلامة 
بهذا قد تميزث أو لعلها قد سبقت كل الفلسفات الأخلاقية فى الوصول 
الى حل لفسكلة الأخلاق » ذلك الذى اغفلته الفلسغات المادية الالحادية 
فائتهت الى مبادى» أسلمت القائلين بها الى حياة مليكة بالقلق والإضطر أب »> 
والصراعاث النذسية » على عكس ما هو منشود من الأخلاق تماما ء 


ولعل خير ما پدعم أهمية القول بسعادة آخروية » وجعلها آعلی 
السعادات » فضلا عن تخطكة النكرين لها » ذلك الذى توصل البه 
سيخ الغلاسفة الأخلاقيين فى الغرب » آلا وهو «عمانويل كانط » الذى 
أراد أن بقیم فلسفته الأخلاقية فى الواجب فى منأى عن الدين » واعتمادا 
على العشل م الا أنه سرعان ما عاد فى نهاية اطاف وخشية منه أن ينقوض 
مذهيه ونسقه الأخلاقی من آأساسه » فال بما آسماه بالمسلمات وهی 
ثلاثة ١‏ الحرية > والخلود ٠‏ والله ء ولنترك « ول ديورانث » يحكى لنا 
قصة كائط فيما نعلق بضرورة الايمان بالخلود أو الايمان بوجود حياة 
آخری ينعم فبها الانسان يسغادة أعظم مما هی فی الدنيا > غيقول : 
« اننا نعلم بأن الحياة ليست كما يحب الناس » اذ ما يحبه الناس فى 
ف الاد اتراك هات اء واا الحمن الجوات 
ولكن الحياة على نتيض ما يحبه الئاس م اذ لا عقاب فيها للمسىء 

(ه). انظ : الودودى ( ابو الأعلى ) ١‏ نظرية الاسلام الخلقية 
ص ٦۲‏ س ۲ ء 1 
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ولا ثو اب للمحسن » .ء وشعلمنا الحياة كل يوم أن حعكمة الثعيان أفضبل 
من رقه ٠‏ اأحمامة وأن السرغة تۆدى بصاحیها الى الغوز اذا کان اال 
1 سروق کییرا چدا آو یکفی E‏ کان مجرد النفع 
فی هذه الدنيا واأوصول اأى العغاية هو كل ما ببرر الفضيلة »> لا کان 
من الحكمة أن نكون مضلاء وأن نتمسك ٠‏ الفضيلة » ولكن على 
الرعم من مغرفتنا اكل هذا الذى بو اجهنا کل بوم وسنکرر فی حباننا 
ماسنثمزار ء اننا لا نزال نشعر فأفضاية التقوى والفضيلة وعمل الخير > 
ونعرف أن الو اجب بدعونا الى عمل الخير على الرغم من غدم مو اففته لذا 
ویتاهه مع مصالحنا ء کف يمكن لهذا الشعور بالحق آن بعيش أن م 
نکن نحس فی أعماق قلوبنا وقرارة بخوسنا أن هذه الحباة ليست الا جزءا 
من حباة » وآن هذا الحلم الدنبوى ليس الا مقدمة ليلاد جديد. وبعث 
چڊید a Sh‏ المشسعور بالحق. آن بعیشس اذا کنا لا نحس وندرك 
بطريقة غامضة. أن فى الحياة الآخرى الأطول آمدا سیجزی کل انسان 
فیها أا عة نالات واج عی٥‏ ادمه من اعمال صالحة 
فی ده الدنيا 1ء 


وهذا المذی انتهی کانط اليه مرغما من أجل اثبات مذهبه » يعئبر 

فی الالام کمقردة ركن اسای من اران الخمسة » كما بعتبر صللا 

من آصول النسق الأخلاقیى غى الأخلاق الاسلامة » بل وفبسه 
ننحقق آعظم المسعادات وأقصاها وهی السعادة الأخرونة ء وبهذا 
سبق الاسلام ت عقبدة وأخلاقا جمین الفلسغات الأخلافة بافراره 

ا العقيدة » بل وصدق ما فيل عنه بأن للاسلام فلسفة موحدة جمعت فى 
أخالاق واحدة بين الشفكير العقلى وتعالیم اادين دون آن تجعل بينهما 


ٽعارضن )۷( + 


سسس سم م م نمی ممیت 


(( ول دیور انت اص الملسغة ثرحهل فشعح اک مکود المشسعشع 1 
االمىعارف بیروشسنة ۱۹۷۲ ص ٣٥۲‏ ؛ 
(۷) انظر ١‏ دكتور احمد عروة »> الاسلامفى مفترق الطرق › نقله عن 
المرنسسية دکتور عئمان امین دار الشروق ي دروت 1Yo‏ ھسں ۷١‏ ۰ 


Î ا‎ 


وبعد ٠١‏ هل من قيمة جملية لهذه الرسالة؟ ‏ 


ا کان ا الاسلامى فی عهوده الال من اة بحيث قام 
مقام القاعءدة النظرية أو الفلسفة الأخلاقبة » التى استقرث على أساسها 
وکات e‏ الاسلامى ٤‏ فکانت الحضارة الاسلامية الشامخة الى 
غطيت رشعة کبیرة من العالم ٤‏ ھی العالم الاسلامى الا أن ذاك العصر 
الذهبی لم پستمر طویلا » ولعلها الحكمة فى تطور المجتمعات والحضارات > 
فسرعان ما بدا الانحدار من القمة الى القاع » مما ترتب عليه ما ثرتب 
من سمات الضعف الثى اعفت بالأمة a‏ فى كافة مجالاثها 
بما فيها مفهومها لادين نفسه » ومن هنا فيما نعتقد س کان افتقار 
امتنا الاسلامية الى أساس نظرى للأخلاق الاسلامية » بستمد روحه 
ومادته من الاسلام وترائه » مع مراعاة متغيرات العصر » وتطور الفكر 
الاشسائي.ء 'الدليل لىئ هذه الحاجة: اللحة لهذا جو ما نراه من تضنارب 
وقاق واضطزاب فی سلوك :المجتمع أ وأخلاقباته » فهذا بقیم سلوکه 
علی؛ اعتقاد موغل فى بالروجانية والزهد یرتب عليه شقلیده لا يراه من 
هود ودع قوم بها أسفات ارنط و اط الحو الغرتة عن 
.اللعشيدة. والخاق :الأسلاميين.؛ وذلك موغل هئ العقلائية الخالية من آى 
ثذوق أو اعتداد بما هو روحى » الأمر الذى يقوده.أحيانا كثيرة الى 
الاعتقاد فی « بد زلوجیات ) غرییۀ غير عابیء بما ثخالف فيه مجنمعه 
بماله من تراث وتقالید وقيم ء ذلك مثلما نراه اليوم بين الشباب وغير 
الشباب ممن يعلئون نهم مسلمون » وفى نفس الوقت يعلنون آنهم 
شيوعپون و وجوديون أو غير ذلك من الفلسفات التی لا تتفق فی کٹیں 
من جوانبها مع الأخلاق الاسلامية » ونوع ثالث من الشباب قد ”أنبهر 
مالفاسفة ا الرة التى كانت ت انعکاسا للمجتمع الصناغى الاد 
فى الغرب مع المعصر الحديث نة ن ضرب بالروحائية والدين عرض 
الها 0 ك على الكنيسة > فاٿځذ من المنفعة أو السغادة المنادية 
معيارا لسلوكه غير مهتم بني ذلك من القيم الأخلاقية أو ألدينية * وبين 
آولئك جمسعا کان نوع من الشباب يعيش حالة من القلق لا یدری آين هو ؟ 


ب ۳*۷ س 


ee 


أو من هو ؟ كيف يلك وأى اتجاه من الاتجاهات الأخلاقية التى يقرأها 
أو سمع عنها ينبح ؟ أو على آی اآساس يقيم سلوکه ؟ هو 
مسلم ٠١‏ نعم ٠١‏ ولكن الفكر أو الثقافة الاسلامية لم يقدم له ما يجيب 
نه على ما دوز فی ذهنه من سالات »ء ذلك أنه لا جحد فما جد 
!ل۷ ما هو مغمور متناثر فی كشب التراث > وفى لمعْة وأسلوب ثد يصعب 
على اأتخصص غهمه فكيف بير المتخصص » أو آنه بجد كتابات عامة 
قار دقيغة بقدمها الوعاظط والدعاة فى اسلوب فج ممجوح غر جذاب » 


دشر من تراءنه ااشباب »چ 


اكل هذا نعنقد آئنا يهذه المرسالة » بالاضافة الى ما سبقها من أعمال 
علمية فی هذا المجال ء وما نأمله من جهود آكثر عمتا وثئوعا من آخرین ٤‏ 
لعل الزمان يجود بهم لميسيزوا فن نفس الطريق فيكملوا المسيرة ٠١‏ 
بهذا بمکن آن بقدم فی مجال الأخلاق الاسلامية ما بشكل تنظي|ا واضحا 
وسهل .الوصول الى قلب الانسان العادى فضلا عن المتميز » للأصول 
والميادىء الأخلاقبة * وفى هذا نكون.الاجابة على ما يدور لدی المسلم 
من تساؤلات ٠‏ ونكون الحماية أيضا للمسلم من آن دسلك طبقا هذه 
الغلسفة الأخلاغية أو خلك بل عليه آن يسلك فقط طبقا لفلسفته فى 
الأخلاق الاسلامية ء 


۰ آدعی أیدا آننى قدمت بهذا الجهد المتواضح کل هذا ء بل انها 
القضبة التى درز اليوم آمام مفكرى ومثففى وباحثى هذا العصر من 
'المسلمين » سواء فى مجال الأخلاق إو الفاسفة أو الاقتصاد أو السياسة 
أو غير ذلك من اهثمامات الائسان بصفة عامة » يعمل الجميع على ثوكيدها 
وصولا الى تحديد معام الذات الائسانية فى الاسلام + 

و اذا ضيف هذا الشرف لهذا الجهد » فانه سيكون بذلك جهدا 
جدیدا بضاف الى الجهود السابقة الثى قامت لنثبت امكائية قیام فلسفة 
أخلاقبة اسلامية ٠‏ يعد أن کان الرآى الشائع هو عدم ونجود هذه 
القلسفة ء 


* 3% 
س ۸ س 


go 


۱ ۰ 


المراجسع 
اولا : المراجع العربية [ 
و 


الكتاب المقدس ( العهد القديم ٠‏ العهد الجديد ) .. 
ب ابر اهیم بډومی مدکور ( دکتور أ : ف الأخلاق والجتمع ¢ المؤسسة 
العامة للتاليف والترجمة والنشر » القاهرة. )۱۹۷ م . 1 


پک ابر هيم بیومی مدکور ) دکتور ( فی الغلسغة الاسلامية 4 منهج 
وتطبيقه ٠‏ الحزء الأول » ط..۲ »> دار المعارف ٠‏ القاهرة ۱۹٦۹۸‏ م .. 
2 ابر هيم یومی مدکور ) دکتور 0 فی الملسغة الاسلامية منهج 
وتطبيشه > الجزء (الثانى > ط ٠١:‏ > دار المعارف » القاهرة ۱۹۷١‏ . 


= ابر هيم دوهی ەدکور ) دکڌور ( : ف الفأسفة : دحٿث فی : أثر 
اللعربو الاسلام فى النهضة الأوروبية » الهيئة المصرية للتاليف »> 
الشاهرة سنة ۱۹۷۰ .. 

ت ابراهيم بیومی مدکور ) دکذور ) : ااذه علد أبن شنا ¢ بحث | 
مجلة الثقافة العدد ۹١‏ فى العيد الالفى لابن سينا مارم ۱۹٠١‏ . 


ابراهیم بیومی مدکور ( دکتور ) : مع پود 


ابراهيم عبد المجيد اللبان : المسلم + حيات 
البيان العربى 4 الشاهرة سنة 4 .۰ 


س ابن باجه * رسائل ابن باجه الالهية › وتت 
(' ) رسسالة تدبر المتوحد . 
أا زعا قى :اليه الانساة : 
N O‏ 
(د » رسالنة الوداخ , 
اه ) رسالة قول يثلو رسالة الوداع . 


(و ) رساله اتصسال العفل بالائسان * 
تحشږق ونفديم ماحد فخری ¢ دار 'النهار 1 


س ۳۶۹ ت 


1١‏ س ابن ثيمية ٠‏ ( تقى الدين أحمد بن عبد الحليم ۷۲۸ ه ) »> جامع 
الرسائل ) المحموعة الأولى ( نحقرقی دکنور مکیاد رشالا 
مالم > ط ٠ ٠١‏ مطبعة المدثى > ألقاهرة ۱۹٦٩۹‏ ء 


e‏ > ط ۲ ٠‏ المكتب الاسلا " ٤‏ بیروت ۹ هھ 


1 ت ابن انجوزی ) جمال .الدين ابو الفرج عد الرحمن oY‏ ھ )“ 
نقد النعلم و العلماء أو » تاہیسس ابلس & ¢ 2 ا ا 4 
الشاهرة » يدون تاریخ چ 


EN 10‏ ابن حزم ( أو محمد على بن أحمد بن سعيد £0 ١‏ الأحكام 
ف أصول الأحكام 4 مطبعة الامام 4 مصر ) بدون تاریخ (5 


> مطبعة الماصمة‎ ٠١ مدااواة النفوس ونهذيب الأخلاق‎ ٠ ابن حزم‎ - ١ 


القاهرة سنة ۱١۷١‏ م ٠‏ 
۷ د ابن خلدون : المقدمة » المكتبة التجارية » القاهرة:( بدون تاريخ ) . 


۸ - ابن رشد ؛ « أبو الوليد محمد بن أحمد ٥٩١‏ ه » مناهج الادلة فى 
عفاد الل نفدیم وتعلیق دکئثور محمود قاسم ْ e‏ المصرية 4 


القاهرة |۹٥٥١‏ . 
۱۹ ج ارشسسد ٠‏ نهافث النه امت QC‏ دشر الأب پسسسسو ع 6 نروت 
ae‏ 


« سس ابن رشد فصل المغال ونفردر ا بین الشريسعة الحكمة ەن 
الاتصال 4 نحندن وتتديم دکتور ألبسر دسری تادر صل 1۰ ¢ الإحليعة 
الكائوليكية ٠‏ بيروت سنة ١أ‏ . 


1 ادن رشد . ٠‏ لخيص کاب النفاس ٤‏ تحشيق دکاور أح.د فؤ اد 
الأهوانى ؛ مكتبة النهضة الممرية,› القاهمرة ٠٠٠١‏ 


۲ س ابن سينا : ( ابو على الحسين عبد الله ۲۸]) ه ) : الاشارات 
واالتنبيهات ء ط ٠١‏ ليسدن سنة ۱۸١۹۲‏ م »> الكردى »› 
بالقاهرة ۱۹۳۸ . 


الانسائية جوهر »› الطبمة لارا 4 ا i‏ سذة e‏ ال ,۾ 
€ س این سینا + علم الاخلاق 6 س مجمو عة رسائل 4 مطبعة کردستان 


العلمية مصر سنة ۱١۲۸‏ ا چ“ 


س +( س 


۳ س ابن تيمية : CS‏ الفتاوی ٤‏ ۲۷ جزء E ٤“‏ 


۹ 


1 


o 


۳٣ 


CN ROE CA DE E ole 
1 ..ھه١۱٣١٣۳١ مصر سن‎ 


ابن عربى ؛ ( الشسيخ الأكبر محيى الدين ٦۳۸‏ ه ) »› فصوص 
الحكم ٠‏ تحقيق وتعليق دكتور أبو العلا عفيفى ؛ دار الكتاب 
اللعربی ٤‏ بیروت ۱۹۸٩۱‏ م . 

س این عطاء الله السکندری : ( أحمد بن محمد بن عبد الکریم ۹١۷ه) ‏ 
تاج العروس الحاوى لتهذيب النفوس ٠»‏ نشر مصطفى الحلبى ۰٠‏ 
القاهرة ۱۹٤۸‏ م ٠‏ 

ابن عطاء الله السكندرى : النذوير فى اسقاط التدير › تحقيق 
وتعلیق رسی محمد علئ وآخر ٠‏ تشر مجع االبحوث الاسلامية 

ابن طفيل : ( ابو بكر محمد بن عبد الك ) » رسالة حى بن يقظان › 
مطبمة ادارة الوطن » آلشاهرة ۱۲۹۹ هھ . 
مغتاح دار السعادة » ومنشور. ولاية النعلم والارادة 4 فی جزئین 4 
مطبعة السمادة ٤‏ القاهرة ۱١۲٣‏ هة 

ت ابن ېم اجوزية : كثاب شفاء المليل فی مسائل القضاء والقدر 
والحكمة والنعليل » ط ٠١‏ > المطبعة الحسينية › مصر ٠۳۲۲۳‏ ه. 


ابن فيم الجوزية : الوابل الصيب من الكلم الطيب »> مجموعة 


الحديث ¢ الرياض دة ۱۹۹ م * 

س ابن مسكوية : ( أيو على أحمد بن محمد ١؟])‏ هھ ) ١‏ تهذيب 
الأخلاق وتطهير الأعراق ٠‏ نشر مكتبية محمد على صبيح “ 
الش اهر م 


عبد الرحمن بدوى ٠‏ مكثية النهضة المصرية ٬القاهرة ٠١٥۲‏ . 
ابن مكسوية : كتاب تجارب الأمم » أعتنى بنسخة وتصحبحة ه. و. 
اندروز ۰ مطببعة الئمدن ؛ مصر ١١۱۲‏ م س نسخة مصورة بمكثبة 
امثنى ببشداد . ٤‏ 
د ابن مسكوية 0 الفوز االاصغر * ېروت ۳۹ھ + 


ابن مسكوية : كثاب االسمادة فى فلسغة الأخلاق ٤‏ مصر ۱۹۱۷ م . 


نہ 


{0 


1 


3 


A 


5۹ 


مخطوطه » مصوره عن مجموعة راغب باشا باستانبول مكتبة 
جامعة الشاهرة تحت راقم ۲٠.٦٤‏ + 

ان الم 7 ك الاخت الك مص 1م 

س ابن انع : الأدب الصغیر ٤‏ مصر ۱۹١۳‏ م * 

.این المقنم' کلیلة ودمنة ٤‏ مصر ۱۹۳۲ م ٠.‏ 

ابن المفشع ٠‏ فاسفة الأخلاق > E‏ الترشی ۰ مصر ۱۹۲٩‏ م ٠.‏ 


ا بو الحسن الندوى روائع افبال داار الفح دروت ۱۹1۸ م 


ج أو العلا ٠‏ عفيفى ) دکتثور ) التصوف ¢ الثورة الروحوة فی 
الاسلام ‌ دار ا لمارف تمصر ىڭ ۳ > 

س ايو العلا عفيفى ( دكتور ) ؛ اللافية والصوفية وأهل الفثوة ٤ء‏ 
نشر عیسی الحلبی > القاهرة ۱٣٤٥١‏ م ٠‏ 

أبو العلا عفيفى ( دكثور ) ٠‏ الحب والخير والجمال فى فاسفة 
این سینا س بحث س مجلة الفقافة العدد أ ٩۲‏ سنة ۱۹٥۲‏ ب 

س ابو حيان التوحيدى وابن مسكوية : الهوامل والشوامل »> ثحفرق 
أحمد امین و آخر ٠“‏ أحنة الغأليف والنشر »> مصر سنة ۱٥۹م‏ + ٠‏ 

ا اران ٠‏ دور ةد جلى )2 از الكر اتل فى الاس > 

دار الحامعات 1 أسكندرية سئة 11¥ ۰ 
وآراؤه الفلسفية » لجنة التاليف واالترجمة والئشر › 
القاهرة ۱۹۲١‏ م .. 

س احمد أمين ٠‏ الأخلاق > مكتبة النهضة المصرية » الشاهرة ۷% مم ۰ 


س احمد أمين. : ضحى الاسلام ١ ٤‏ اجزاء » ط ٠١,‏ مطبعة الاعثماد > 
مصر 1۹٩۳۲‏ .. 
نت خمد مين ٠‏ ظهر الاسلام ¢{ اجزاء ¢ طط “٣.‏ مكثبة الأذهضة 
المصرية » القاهرة 1 ۰ 

س اأحمد أمين فجر الاسلام ٤‏ ط ٠.‏ ء لجنة التأليف والئرحمة 
واالئشر »> القاهرة ٠۹۴١‏ م . 

احمد فريد الرفاعى ( دكتور » > الغزالى ٠‏ مطبعة عيسى الحابى › 
الشاهرة ۱۹٩۳٩‏ م .. 


س ۳۱۷ س 


٥‏ - أحمد محمد الحوفى ( دكتور ) ٠‏ الحياة المربية فى الشسعر الجاهلى 
مطبعة نهضة مصر نة ۲ م ۰ 
( وقد تناول الباحث فى الباب الثائت منه الحياة الخاقية من 
الشعر ) . 


اھ اد كود فك ر ا و 
مص ر 1۹ * 1 


E E 


o¥‏ سے اخوان الغا رسائل أخواان الغا وخلان االوفا 4 ديروت \o¥‏ 1 م 


TS 


ye 


۸ بارس.طو : الاخلاق النيتوماخية ( علم الأخلاق الى ئيتوماخوس ) 
ترجمة من اليونائنية الى الفرنسية ٤‏ ولقدم له بارتلمی سائت لیر 
وناثله الى العربية أحمد أطفى السيد » فى جزعين > دار الكثب ¿٠‏ 
القاهرة ۱۹۲۲ م .. 


ERR 


iPS ۵0۹‏ ژاد ستتکاتی قعاليم الالام شی ضوع الملسفغة الربائية 4 شرح 
وثرجمة محمد بن معاذ > داآر الفكر آلعربی ) مصر ۱۹)۲٩‏ م ٠.‏ 

E 8‏ اسکیدر ممعلوف ۰ االأخلاق يروث 11۰۲ م۰ 

بحت 'اسماعیل مظهر فلسىفة الأذة واالاألم 4 مصر BÎ‏ م ê‏ 

۲ اسن بلاثیوس : ابن عربی حپاته ومذهېه »۰ ترجمة دکتور 
عبد الرحمن بدوی »› مصر ۱۹٦١‏ ۰ 

1 س الشبیلى (آدو الحسن ملام بن عبد الأله دن ساام) ٠‏ الذخائر و:الاعلاق غی 
آدااب النفوس ومكارم الأخلاق » المطبعة الوهبية » مصر ۹۸٠۱ھ‏ . 


ت االأشسعرى ) آبو الحسن على ین اسماعیل fa.‏ ھ ( مقالات 
الاسلاميين >٤‏ تحشیق الشيح محلیی الدين عبد الحہرد ¢ ط ٤.‏ 
النهضة اإصرية » الشاهرة ٠۹٥۰.‏ م 


EEE RE E 


٥‏ - الأشعرى » كتاب اللمع فى الرد على اهل الزيع والبدع : تحثيق 


حمږ ده غراية مصر 1100 م 


٦‏ ہہ الاشعری ٠١‏ الأصبهانى ( أيو محمد عبد الله بن محمد بن جعشر 
ین حبان 1۹ ھ) أخلاق الذبى صلی االله عليه وسلم وآدانه 2 ط. ۱ 4 
دار الهلال ٤‏ التاهرة ۹م ٤‏ 

۷ س الاصبھهانی ( اأبو نعيم اأحمد بن عبد الله .۲) ه ) : حلية الأولياء 
وطبغات االأصفياء 4 دار الكتاب العربى 4 نروت 14 11¥ م۰ 


۳ س 


1A 


۷٦ 


۵ 


REE‏ صفهانی .) يبو القاسم االحسين بن محمد ين الفضل الرراغب 
CENE e gS NN ES‏ 
القاهرة ( بدون تاريخ ) ٠‏ 

ج الأصفهاثى : تفصيل االنشأتين و تحصيل السسعسساكتين ¢ المطسعة 
النأليف زالترحمة وا دشم ¢ القارهة 110 م 

أفلاطون : محاورة فيدون » ترجمة دكتور زكى نجيب محمود » اجنة 

مب أفاوطين ا االتساعية الرأسعة الأفاوطين ھی الاشس 4 ترجية ودراأسمة 
دون ؤا زكرا المية العامة للات والترضة والتكر > 
مصر ٤‏ ۱۹۷۰ م .۰ 

افبال ( دكتور محمد ) ٠‏ تجديد الفكر الدينى فى الاسلام ترجمة 
عباس محمود لجنة الثأليف والترجمة والنشر 4 القاهرة ٠٣٥١‏ مء 

س البير نصرى نادر ( دكتور ) : النفس الانسائية عند ابن سينا » 
بحث ألقى فى المهرجان الالفی لابن سينا فى بغداد سنة ٠۹٥۲‏ .. 

4 الاهو انى ) دکتور أحمد فؤاد ( : 'الأئرديأ شی الاسلام 4 دار المعارف‎ EE 
41۹۸ ضر‎ 

a NS AN OE LL a 
.. ) مصر ( بدون تاریخ‎ 

الاهوانى : المدارس الفلسغفية »> مكثبة مصر > القاهرة ٦1۹م‏ . 

الافوانن ٠‏ الق الروهة فى الأاك 4 الكلمن لاعن الف رة 
الاسسلامية ٠‏ انتامرة © م 


س الأهوانى : المعقول واللامعفول ٠‏ دار المعارف ٤‏ مصر ۱۹۷۰ م . 


ج ای وی اوو ار ان و 
دکتور و ا کتاہل 4 مطبعة أحنة الثألہف وااأترجمة والذشر ¢ 
القساهرة ۱۹٩۲‏ , 


A 


۲ س اونړی ( ديلاسى ) الفكر العربى ٠‏ ومكانه فى التاريخ › المؤسسة. 


المصرية العامة للتأليف والترجمة والنشر » القاهرة 1۹٩١‏ ء 


ا واي اکر ر 
دکتور موك غلاب ¢ واالدكثور ابراهيم ەدکور 4 الانجلو المصرية 4 
الشاهرة ٤‏ ۱۹۲۰ م ٠‏ 
a N‏ الساقلائى ) ایو یکر محمد بن الطيب ھ ) التمهد فی ارد غل 
محمواد الخضیری ۰ دکتور محمد عبد الهادی آبو ريده دار الفكر 
العربى 4 القاهرة 11¥ م ٍ 
٥‏ - برجسون ( هنرى ) : منبعا الأخلاق والدين »> ترجمة دكتور سا 
الدرویی 4 a.‏ 4 ألهيئة العامة تاليف والترجمة والتشر 
الشاهرة ۷۱ . ٠‏ 
ا او خا هة بن خان 6 + روضة الععلت وز هة 
اطي العلى > ااه[ کون فار ٠‏ 
۷ - الېغدادی ( ابو منصور عبد الفاهر 1۹ هھ ) : كتاب أصول 
REN AA‏ الس ری ( 9 شمس الدين ( کذاب مکارم الأخلاق و الس اة والزهد 4 
مخدلودل بداار الكتب امصرية ذحث رقم of‏ تصوف وأخلاق‌دينية ۰ 
ER E SSR TEA‏ اون ا 
کلکنه ۱۸٩۲ ٤‏ م ۰ ٠‏ 
4 ت ثرفیف الطوبل ( دکدذور ( أسیس الفأسغة 6ا a‏ > دار النهضة 4 
الاتاهر ة 64 م : 
ت او فی الطويل ) دکتور ( المرب والىعلم فی عصر الاساام 
الذهبى ١‏ دار النهضة ٠‏ القاهرة ۱۹١۸‏ م . 
۲ - توفيق الطويل ( دكتور ) الفلسفة الخلقية › نشأتها ونطورها › دار 
النهضة » القاهرة ۱۹٩۷‏ .. 
ت تسیر شح الارضصس 4 المدخل N‏ فة اين یدسا طط ١إ “١‏ 


دار الأذوار 4 یروت a‏ 1¥ + 


YO 


٠ ھ ) » رسائل الجاحظ‎ ٠٥١ الجاحظ ( أبو عثمبان عمر بن بحر‎ 1o 
۰. داږ الشهضة یروت نة ۲ م‎ 

۹ س جاور عبد الذور : نظراث شی فلسفة العرب » مناشاسو رات دار 
المكشوف ١ء‏ بيروتك سنة ۱۹)٤١‏ . 

۷ ت ا القن افون 5 لواع تمواق فى بكارم الاخلاق > 
کلکته ۱١۱۱‏ م . 

4 العسروة االوثقى‎ ١ ۰ ائدين الأفغانى ¢ والشيح محود عیده‎ e 

ر الكتاب الدردی * جروت سف :11¥ م 

E O O ADR ESS 
.. ٠٠١۲ اذ هبى لأهربجان الألفى لابن سينا » مطبعة مصر» القاهرة‎ 

id‏ س جمیل صلییا ( دکتور ( اعجم الغاسفى 3 جزا ن 6 دار الكذاب 
اللبنانى : بېروت مسل ۷۱ ۰ 


۰١‏ جوریح باس ید ۰ : الدنية 4 س رادها ویشینها ترجمة ا غادل 
اکيع وا 4 دمنا-قی 110¥ م ۰ 

5 سس جولد هر )i‏ اجناس ( . العقيدة و؛الشبر عة فی الاستلام ثرجمة ' 
دکنور ہکوہ ډو سف موسی و آخسرین 4 دار الكشاب المصرى 4 
القاهرة ۱۹۲٩‏ .. 

٢‏ - جویو ( ج . ه .  )‏ الأخلاق بلا الزام ولا جزااء + ترجمة دكتور 
سامى الدروبى ٠‏ دار الفكر اللعربى ٠‏ القاهرة ۱١۹١١‏ ' 

٤‏ ہہ الجیلائی ( عبد الکریہ بن ابر اهیم ) ٠‏ الائسان الكامل فى سعرفة 
الأواائل والأواخر 3 حز ار ن الشاهرة E oe‏ 

٠‏ - الحارث المحاسبى : الوصايا او التصائح ٠‏ تحفيق عبد الشادر 
عطا ¢ طبع محیك علی صح م ەدر دسف 1۹1 م ۰ 
علم الأصول ¢ جزآن المحلبهعة السبلفية ¢ الشاهر هة ¢ » ددون شار یح ( 4 


1¥ س سن ابراهیم حدسن ( دکتور ( ناریح الاسلام السياسى والدینی 
واالثقافى والاجتماعى ٠‏ النهضة المصرية > القاهرة ۱۹۲٩‏ م . 


۸ - سن شسحاته سعفان ( دکتور ) : کتاب تهذیب الأخلاق ونطهير 
الاعراق لابن مسكوية س مقاله ‏ مجلة تراث الانسانية ‏ المجلد 
الڈالث ۱۹٩۵‏ .. 


س ۳ س 


4 - الخرائطی ( بو بكر مجمد بن جعفر بن محمد ) ؛ مكارم الأخلاق 
ومعاليها ومحمود طراثفهنا ومرضيها > المطبعة السلفية “٠‏ 
القاهرة ۱٠١١‏ ه . 


٠۰‏ - دی بور إ ث .. ج » ) ٠‏ تاريخ الفلسفة فى الاسلام ٤‏ ترجة 
دکتور مهد عبد الهادی أبو ريده ؛ ط .) ١‏ اثقاهرة ۷٥۹ام‏ ء 


۱۱۱ ہ الرازی ( ابو بکر محمد بن زکريا ) : رسائل فلس في ٠‏ نشر بول 
راوس ٠‏ ط ٠ ٠١‏ مطبوعات كلية الآداب ‏ جامعة انقاهرة 1۹۳۹م 


۲ - الرازی ز فخر الدین محمد بن عمر ٦.٦‏ ھ ) ١:‏ کتاب‌النفسوالروح 
وشرح مواهما » نشر مبعهد الابحاث الاسلامية ٤»‏ اسلام اباد 1۹1۸ ٠‏ 


۴ رشاد سالم ( دكئور ) : مشارنة بين الغزاليى واأنن تيمية “» الدار 
السلفية 4 المدينة امذورة ْ ¥0 م 


٠‏ - رشاد سالم ( دكتور ) : المدخل الى الثتافة الاسلامية » مؤسسة 
الانوار “ الرياض (بدون تاريخ ) ٠.‏ 


٥‏ - رینان ( ارنست ) : ابن رشد والرشدية » ترجمة عادل زعيتر > دار 
احباء اکب العريية 0 االشاهر هة 110¥ م۰ 


۱۱۹ س زكربا ابراهيم ( دكدور ) + الأخلاق واالمجتمع » القاهرة ۱١۹١١‏ . 


۷ - زکریا ابراهیم ( دکتور ) : عود الى مشکلات الأآخلاق س مقال م 

محلة الفکر الملعاصر اعدد ۲۲ اکثوبر ٠ ۱۹٩۷‏ 

۸ -— زکریا اب راهيم ( دکتور ( مداد یء الغذسفة والأخلاق > مكثبة مصر › 
الفاهرة ۱۹٦۲‏ . 

۹ ہہ زکریا ابراهیم ( دكتور ) : مشكلة الحرية » مكتبة مصر > 
الشاهرة ٠. ۱۹٥۹٩‏ 

۰ ہہ زکریا ابراهیم ( دكتور ) المشسكلة الخلثية » ط ١ ٠١‏ مكتبة صر“ 
القاهرة ٠ ۱۹٩٩‏ 


| سد زکی مبارك ) دکذور | : التصوف الاسلامیفى الادب والاخلاق 4 
جزآن > ط ٠ |١‏ مطبعة الرسسالة > القاهرة 1۹۳۸ م ء٠‏ 


۲ ہہ زکی مبارات ( دکتور ) : الأخلاق عند الغرالى “ دار الكثاب العربى “ 
القاهرة 4۸م 
۳ - زکی نجيب محمود ( دكنور ) : تجديد الفكر العربى ٠‏ دار الشروق ؛ 


نروت ۷1 ۰ 


س ۷ س 


اهت جار الله الترعة اة سد ابن سينا تالكا الذهني 


YE 
* 1۱۹١١ للمهزجان الألفى لابن سينا » مطبعة مصر » القاهرة‎ ۰ 

1Yo‏ س سبینوزا : رس اة فی اللاهوت والسياسة ؛ ترجمة وتفدیم دکتور 
حسن حنفى الهيئة العامة للتأليف والترجمهة والنشر › 
القاهرة ۱۹۷۱ . 

E › تاريخ علم الأخلاق‎ eC ' ) سدجويك ( هتری‎ - ٦ 
4 دکش ور توفیدق االطويل وآخر ¢ طط 14 4 دار تاشر التغافة‎ 
° الاسكندرية م‎ 

E O E e‏ اق 
ب»صر ( بدون تاریخ « * 
الشاهرة .111۰ 8 ۰ 

1۹ ت سند مجر على روح الاساام 4 حزآن, ¢ نرجمة آمين محمود 
الشريف مكتبة الآداب ,مصر مسئة ,1۹١١‏ ۰ 

+ الشاطبى ( بو اسحق ابرا هیم بن. موسی اللخمى . ۹۰ هھ )م 
الموافقبانت فی أصول الفقه »> المكتية . التجحارية 4 القاهرة ) دون 
تاریخ ) ۰ ۰ 

۱۳١‏ س الشعرانى ( عبد الوهاب ) ١‏ اليوافيت والجواهر فى بيان عشائد 
١ e‏ تحثيق محمد سدد کیلائی ` 4 ا الحلبى 4 
الفاهرة ۷١۱۹م‏ . 

٢‏ ب الشھرہہتائی )( ايو . الفتح مهد عبد لكريم ۸ه هھ  )‏ نهاية 
الاقدام . تحقيق الفرد جيوم ٠‏ مكثبة المثنى ٠‏ بغداد ( بدون )| . 

› _.الشيرازى : رسالة. فى علم الاخلاق »> الخلفية للتوانين الشرعية‎ ٤ 
هة أ‎ ۱٠۹١ مطبعة. افيد » القاهرة‎ ٠١ ط‎ 

۵ ہہ صیحی محمصائی ( دکنور i‏ الدعائم الخلقية للفو انين الشر عية» 
ط ٠۰١.‏ دار العلم للملایین › بیړروت ۱۹۷۳ . 


1 


العربية ¢ طط CY.‏ برو فة 6٥۵‏ ۰ 


۳4 


مهرجان الغزاالى فى دمشق سنة ۱۹١١‏ . كتاب المهرجان . المجلس 
الأعلى الفنون والآداب » مصر سنة ۱۹71 .. 

~n ۸‏ عادل العوا ( دکتور ) المذأهب ااالأخلاغية عرض ونقد “ جزآن 4 
الجزء الأول دمشق ۱۹٥۸‏ م ٠‏ الجزء الثانی »> دمشق ۱٣١۹‏ م.. 

فيه الام وضو 7 كور ااك اهي ي اا 2 
جزآن » الانجلو مصر سنة 1۹16 + ١‏ 
الکویت ۱۹۷١‏ . 

ا ك فد اوخن بو كور اى و اة لز 
الشاهرة ٠ ۱۹۲٤‏ 

۲ س عبد الرحمن بدوی ( دكتور ) + تاريخ التصوف الاسلامى من انبداية 
حتى القرن الثانى ٠‏ وكالة الطبوعات الكويث سنة ۹۷٥‏ . 

۳ سس عبد الرحمن بدوی ( دکتوز ) خی بن يثظان لابن طفیل س مقال ‏ 
مجلة تراث الانسائية المحلد الأول مصر سسنة ۱۹ .. 

> عبد الرحمن بدى ( دكتور ) : شخصيات قلقه فى الالام‎ - ٤ 
۰ 1 مكرك اأنهضة المصرية محصر عسنة‎ 

to‏ س عید االرحمن بدوی ( دکتثور ( : هيد ة العشق الالھی س رابعة 

> س عبد الرحمن بدوى ( دكثور) : الغلسغة القؤرينائية أو مذتهب اللذة‎ ٦ 
. ۱۹0٩ دار لبا لاذشر > بنغازی‎ 

۷ س عبد الزحمن بذوی ( دکتور ) :+ مذاهب الاسلامیین ؛ جزآن ۰ دار 

۸ - عفمان أمين ( دكثور ) : الجوائية » أصول عفيدة وفلسفة ثورة » 
دار القلم مصر سنة ۱۹٩۲‏ .. 

۱۹ س عثمان آمين ( دكتور ) : رائد الفكر المصرى س محمد عبده ٠‏ الئنهضة 
املصرية » الشاهرة ٠۹٥١‏ م 


04 ست عشمان آمين َ رسالة النوحيد أحمد عبدہ س مشال س مجلة تراث 
الانسسان, مجلد / ۲ مصر سنة 1۹1٥‏ ۰ 


١‏ س مثمان أمين ( دكتور ) : الفلسغة الروافية »> ط ٠‏ ۰ الانجلو 


۳۹ 


fof‏ العراقی ) دکتور محود عاطفا ) ا تحدید شی اذاهب ا 


والكلامية ٠‏ داار اا دمصر “ 1 الشاهرة ۱۹۷۲ ٠‏ 

٠ سینا‎ f الغلسفة ا عند‎ i العرااثى ( دکتور محمد ماطف‎ — o۲ 
8 دار المغارف 4 التاهرة ۱۹۷۱ ء‎ 

٤‏ س العراقى ( دكتور محمد عاطف ) : النزعة العقلية فى فلسفة 
ابن رشىذ ٠‏ ذار المعارف القاهرة ۸٩۱۹ء‏ 

٥‏ - العراتی ( دکتور محمد عاطف ) ' دراسات فى مذاهب فلاسفة 
المشرق ٠‏ دار المعارف »> القاهرة ۱۹۷۲ . 

٠١‏ س العسفلائی ( أو الفضل أحمد بن حجر ۸٥۲‏ هھ ) : بلوغ المرأم من 
آددذة اتلأحکام ¢ دار الكثاب العرنى 4 یروث ) ددون تاریخ ( 4 

0۷ س االعشاد .) عاس محمود 1 : أثر الىعرب فی الحضارة االأوروبية ¢ 

10۸ ن اعقاد ( عباس محمود ) : حاقائق الاسلام واباطيل خصومه » ط e‏ 
تة مشر ¢ الاتاهرة س 110۷م + 

۹ - المقاد ( عباس محمود ) ؛ الفلسفة القرآئيسة ٠‏ دار الهلال > 
القاهرة ۱۹٩٩‏ م . 

٠۰‏ - النعقاد ( عباس محمود ) : عبد الرحمن اأكواكبى ۰ دار الكتاب 
العربی ٭ بیروت ۱۹٦۹ ٤‏ م .» 
مكثبة المنار الكويت ( بدون ) ٠‏ 

د لی عیدی عنمان ( دکتور ) ٠‏ الائسسان عند الفز الى ¢ ترحمة خیری 
حماد ¢ الانجلو ¢ القاهرة سشة ۱۹٩۲‏ .. 

۳ عمر فاروح ( دکتور ) : ابن طفيل وقصة حى بن يقظسان › 
جروت 110 م ۰ : 

٤‏ - الفزالی ( ابو حامد محمد ٥.٥‏ هھ ) E‏ علوم الدين > مكتبة 
الاشيعب SS‏ ۾ 

٥‏ - الغزالى ( أبو حامد محمد ٠.٠١‏ ه ) ١:‏ الأريعين فى أصول الدين 
ط ۲۰ ۰ الکردی ) مصر ۱۳۲٤‏ ھ, 

ت الغزالى إ أو حبامد محمد ٠.١‏ هھ ).أدب الدنيا والدين م ضمن 
مجمو عة EE:‏ مطدعة کردستان :اللعلمية الشاهرة ۸ھ 


سے ٭ ۳۲ اس 


۷¥ ت الغزاالی ر آیو امد محمد ۵ , م ه) + ايها الولد» طبع فیینا ۱۸۳۸م ٤‏ 
۸ س الغزالی ( ابو حامد محمد ٥۰٥‏ ھ) : تهافت الفلاسغة » تحقيق 
e‏ دکنور: لمان .ديا ١‏ هل Ne.‏ دار e‏ القاجرة oY‏ * 

س الفزالی ( آبو حامد محمد ۵.٥‏ ه) : كتاب سر العالمين و 
مادغى ‏ الدارين + مطبعة e‏ ا 
۷۰ — النفزالى أبو حامد محمد ٥.٥‏ ه)) اة الشتسنى نى ملم اسول ء 
2 0 ط... ٠‏ اإطيية الأمبرية: صر : e‏ هو ٤‏ 
1۷۱ االغرالى ر ( بو حامد محمد ٥‏ 0۰ هھ( اند بن اسلا » کے 
الجندى En‏ القاهرة ( بدن تاریج o‏ َ 
م د الغزالئ الغزالى ر .أبنو جامد مجمد ١٥.ه۵‏ ا العابدين ال 
الجنة المطبعة الكاستلية القاهرة 8۸ھ 
1۷ ب الشزالى. N A 0 AE)‏ 
المطبعة العربية ٠‏ مصر ۱۲۲۲ هھ 
OT‏ الغزالی ( E‏ 0۵ ھ) کیمیاء E‏ 
البابى ا بمصر سد ۱ اله و ل ا 
e‏ ( آبو جعنر محمد بن چرير ۰ هھ تفسير القرآن 4 
تحقیق مخموڊد محمد باکر ٤‏ .دار س ۷4ھ 
۷ سس الطحاوى ر ( ابو جعفر أحمد بن محمد ) : العشيدة ٤‏ تشر 
الکردۍ ط١٠‏ مص ١٤1۲م a ٠‏ 1 


04 ا Fa‏ ا او ا ٠ i e‏ سراج 
٤ e‏ الطيعة الخيية » بمصر سنة |۲٠١‏ ها 


14 شب ا أو .ضر اا . ا ن الضوف ۽ تلقيق كور 
عبد الحليم n‏ وآخر > دار الكثب الحديثة » الشاهرة. م۰ 


> الخليلى‎ eT سا ا ا ا ا الاشرات‎ e 
0 u. 14٦ دشر ملد الانجف الاشرف 4 الئحف الاشرف‎ 


۱ ,س .الغار ابی د( ,ابو ضر محمد ابن محمد ١۳۲ھ‏ ) ٭ برسالة ی تحصيل 
السسعمادة ۾ ط4 8 ودر اساد نة IY Go‏ چ i hh,‏ 


(م ۲١‏ س الذااهب الاخلاسية) 


TAY 
۳ 


4 س 


1A0 


1۸٦ 


AY 


1A۸ 


1A8 


1۹۱ 


1۹۲ 


۲ س 


٩‏ ن 


ت الفارابى : كتاب التنبيه على سبيل السسعادة » ط ٤ ٠٠١‏ .جيسدر 


آباد ١۱۳۲ھ‏ .. 


الفار ایی : آراآة أهل الدينة الفاضلة »> ط . ١‏ > الكتبى › القاهرة 

م 

القنارابى اة اة قن عى الزمالات الفارابية 4 نر ة 

دیتریصی + لیدن ۱۸٩۰ ٩‏ م ۰ 

فرح نطون : ابن رشد وفلسفته › نشر جامعة الاسكندرية > 
مسر 11o‏ م ° 8 

فضل الرحمن ( ( دكتور ) : الفلسغة الاسلامية الحديثة س بحث 

قدم لمۇتمر برئستون زانقامة الاسلامية , . جمع وتقديم االاسغاد محمد 

خلف الله > ط . !۲ “ كه النمهة الخزية > الفاهرة ۲ ۰ 


القارى ( اد بن سلطان محمد ۱.۱۲ ه ٠)‏ شرح الفقه الاكبر 

- للامام الاعظم بى حنيفة ) نشر مصطفی الحلبی ۰ القاهرة ٥٥٣١م‏ ر 
س القاضى عبد الجبار ( ابو الحسن )٠١‏ ه) : شرح الاصول الخمسة' » 
تحتتیق ونقديم دکتور عبد الكريم عثمان » مكتبة وهبة > القاهرة 
6۵ م 

القاضى. عبد الجببار : المحيط بالتكليف › تحقيق عمر عزمى › 
القاهرة ٥٠٠٣م ٠‏ . 


القاضى عبد الجبار : المغنى ج ٦‏ ( التعديل والنجوير › تحقيق 
٠دكتور‏ احمد فؤاد الاهوانى » >٠‏ الدار المصرية للتأاليف والنشر > 
القاهرة 111 0 


کا E‏ الذار: :اة عايب کک ٤‏ القاهرة 
( دون تاریخ » 


س القاضى مبد الجبار ؛ المغنی ج ۸ ( اللخلوق ) ٤‏ تحقيفق داكتور توفي 
الطويل > وسعيد زايد »> الدار المصرية للتاليف والتشر »> القاهرة 
( يدون اریخ || ۰ 

س القااضى عبد الجبار : المغنی ج ٩‏ ( التوليد إ » تحثيق دكتسور 
توفلق الطويل وسنعيد زايد » الدار الصرية للااأليف واتار € 
القاهرة ۱١۹١۲‏ . 

الغاضى عبد الحبار : المغنى ج ١ ١١‏ « التكليف » تحتيق محمد على 
النجار وآخر »> الددار. اللصرية > سنة ۱۹٦١‏ .. 


NY 


والنقر" 4 ا تاریخ 
0 القاضى عبد الجبار ys eT ٠‏ 
انسقا ٠‏ الدار المصرية التاايف 6 التتاهرة ۹1٥‏ +. : 
دشر 4 E‏ ا ْ0 a e‏ م + 
۹۸A‏ س کا رل بزو کلمان. 4 اریخ الشسعوب الاسلامية 4 ترجمة نبيهة مسين 
فاریس 4 ط.. ٥‏ دار انعلم للملایین ٠‏ بیروت pA‏ 


EE‏ کار ادی فو. .(.البارون') الغزالى ٠‏ ترجمة عادل زعیتر ؛. عیسی 
الحلبى » .القاهرة ٠٠١۹۰‏ م .. 

e‏ کک اس روريت الخلا رج ڪور مرم 
E‏ عید الحلي و e‏ 0 الكتب ا 4 
عپسی 'الدليى 4 الشاهرة TIS‏ 


٠‏ الكواكبى . ( عبد الرحمن ۲ .٠١١‏ م ) : .الأعهال الكاملة' لعيد الرحمن 
الكواكیى ٤‏ جمع دكثور مجمد عمارة:» e‏ المصنرية الماية 
للتاليف والنشر ١‏ القاهرة .۹۷ . ٠‏ 

Te.‏ اث اليفى دريل الأخلاق. وعلم العناداتثت ١‏ الأخلافة ¢ ترحة دکتور 
محمود قاسم » وآخر » نشر مصطفى الحلبى' القاهرة ٠٠١١‏ م , 

.1 نب ليون حوتږه . الدخځل لدرأسة االفلسفة ألامسلامية ٤‏ برجمة دکدور: 
محمد و ا موسی 6 ھا 8 ۱ ¢ الفاهرة 0 2 م 

1.0 شح امو اردی (٠‏ .أو الحسن على بن محمد e‏ ھا أدب . الدنزبا 
و الدين : مطبیة صبیح 4 القاهنة %0 e‏ 8 2 ا 

f 8‏ امس ,اوهد ادو و ز هره ) ١ ° if‏ امول الفشه' ¢ :دا e‏ 
القاهرة دده 10¥ م„ 

¢ ا أحزإء‎ «. 1: e .وك اهمد چاد المولى الخلق الكايل : 4 اط‎ f~ aN 

مدلعة ھار ¢ 'الشاهر ۹۲ و ا 0 e‏ 

A‏ س محد أحمد المليجى. : ابن طفیل وفاسفتهة کہا نراها من کتابه > الوحيدج 
« حی بن یقظان_ « مال مجلة ,اللعربى المد 1f o‏ دیسپیر 1Y.‏ 


س ۳ س 


۹ محمد أسد؛ الاسلام على مفترق الطرق > ترجمة دكثور عمر فروح ٠‏ 
ط .۷ دار العلم للملابین › سروت ۱۹۷۱ .* 


١۰,‏ س محمد ین زکریا الكاندهلوى اباب ھال ۵ الم ميجن وشسسفائهم 


فی ضوء لكاب و.السنة 4 8 منشورات الجلس 'العلمى ¢ 


٠ 1۹۷۲ الهند‎ 


4 البهى ر دکتور الحائب الالھی هن الفكر االاسسلامى‎ SEE 
., ۱۹٩۷ دار الفكر العریى > القاهرة‎ ٠ ٠ , ط‎ 


۲ ن محمد سعيد رمضان, البوطى ( دكتور ).: كبرى اليفينيات الكونية ». 


وجود الخالق ووظيفة الخلوق ٠‏ دار الفکر » بیروت ۱١۹١۹٩‏ . 

۲۳ س محمد عبد الله دراز ( دكتور ) ١‏ الدين س بحوث ممهدة لدراسة 
تاريخ الاديان “ دار الشلم » الکویت ٤‏ ۱۹۷۰م .. 

٤‏ محمد عند الله دراز ( دكتور )» : الثباً العظيم ؛ ذظرات جديدة فى 
الترآن ٤‏ دار الشلم » الکویت ۱۹۷۰ م . 


٥‏ س محمد عبد الله دراز ( دكثور ) مدخل الى القرآن ا 
القلم ٤‏ الكوييثف ۷۱م ۰ 


۲۱٦‏ س محمد عيد الله درااز :(دکتوں) دسنور الأخلاق ¿ فی الفرآن ُ دراسسة 
مقارنة ثلاخلاق النظرية فى اللقرآن › ترجمة دكتور عبد الصبور 
شساهین ¢ مۇسىىىڭ الرسالة ¢ ديروت 1۹4۳ ,۰ 

~ı ۷‏ محمد عبد االله دراز ( دكتور ) ؛ دراسات اسلامية + دار القلم › 


۸ س محمد بن عبد الوهاب ( الشيخ ) : كتاب الكبائر ٠‏ الرياض › 
۹ هھ ۰ 


۲۹ س محید عردهھ ( السيخ الامام i‏ رسالة التوحيد سل + 1۷ دار 
النار 4 الضباهر هة مسقة 1۹0 م 

۰ - محمد عثمان نجائى ( دكتور )ا٠‏ الادرااك الحسى عند أبن سينا ط۲ »› 
دار المعارف بمصر > القاهرة ۱۹٩۱‏ , 

۲١‏ س محهد کمال جبعفر ) دکتور ( :2 فی الملسغة و.الاخلاق 4 داار اللكنب 
الجامعية ؛ الغاهرة ۱۹١۸‏ .. 


۲ _- محمد كمال جعفر ( دكتور ) : من التراث الصوفى س سهمل 
بن عبد االله التسستری ۰ دار المنعارف بمصر ) ۱۹۷۲ . 


س ۳ س 


۳ س محمد لطفى جمعه : تاريخ فلاسفة الاسلام فى المشرق والمفرب > 
مطبعة المعارقف )؛ مصر 1۹١۷‏ , 


>» محمد مصطفى حلمى ( دكتور) ١ابن القارض والحب الالهسى‎ ~ ٠ 


6 ھک بی یی( کو ا اق ت 


ا ت هک مصطفی حلمی ) دکٽور ) الحياة الروحيفى الاسلام 4 الهيئة 

۷ ~~ محمد مصطفى حلمى ( دكتثور ) : الخصائص الأخلاقية للرياضات 
والأذواق الصوفية ؛ مقال س مجلة معهد الدراسات الاسلامية > 
العدد الأول السئة الأولى > الشاهرة ۱۹٥۸‏ ء۶ 

۸ - محمد مصطفى حلمى ١‏ دكتور ) ٠‏ السعادة عند أبن سينا »¢ بحث ‏ 
مجلة الششاهة المدد ۹۲ » القاهرة ١١١‏ 


س كهك بو سف موسی ۱ دکڌور ( : بين :الدين والقاسفة فی رای 
ابن رشد وفلاسغة العصر الوسيط . ط . ۲ ١‏ دار المعارف 
بمصر ۱۹٩۹۸‏ ۰ 

۰ س محمد پوسف موسی (.دکثور ) : تاريخ الأخلاق » ط . ۲ > نشر 
أمين عبد الرحمن ؛ مصر سئة ۳ ۰ 


۲٣۱‏ س محمد ډوسف موسی ( دکتور ) : فلسفة الأخلاق فى :الاسلام وصلاتها 
بالفلسفة الاغريشية ط . ؟ مؤسسة الخانجى » القاهرة 1۹١۳‏ . 


۲ - محمد پوسف موسى ( دكتور ) : القرآن والفلسفلة » ط . ۲ داار 
المیعارق بمصر ۱۹۷۱ . 


۲ س محمود قاسم ( دكثور ) ٠‏ دراسات فى الفلسفغة الاسلامية ٤‏ ط . 
مكثبة الانجلو المصرية » القاهرة ٠۹٩٩‏ ء 

٤‏ س محمود قاسم ( دكتور ) : فى النفس والعشل لفلاسفة الاغريق 
والاسلام » ط ٠ ٠‏ الانجلو المصرية »> القاهرة ۱۹٦١‏ .. 


 دشر س محمود قاسم ( دكتور ) : مناهج الادلة وعقائد اة لابن‎ ٥ 
ء‎ ۱۹٦۰١ مجلد ۳ القاهرة‎ ٤ مشال س مجلة تراث الانسانية‎ 


فتاوی ابن ثيمية ؛ دار مصر للطباعة » الشاهرة ۱۹١١‏ ء. 


س ۳۵ ~~ 


0 الشميح) مهك لتاريح القلسيفة االايسلامية‎ (: ١ عبد‎ e. نتت‎ PEY 
۰ 10% en 6 أجنة ُ ارج والنشر‎ I 


القاحر؛ 1 

¢ > اهل 0 ا تلديم تليق الشسيخ , محمد دازاح الكوشرى‎ e 
۰ ۱۹٩۸ ٤ انى بغداد‎ 

س( زين الدين بن على المعبری ٠‏ ارشناد . العباذ اذ ال سیل الزشناد ٤‏ 
E ne‏ 
القاهرة ) بدون, ( ۰ 9 

ee 1 |٠ ل‎ ٤ الاخلاق‎ NS متصور رجب‎ E 

٠آ‏ مځيمر الاهرة ۱۹٥١‏ .. ' 
۴ س المودودی ( ابو الاعلى) : نظرية الاسلام الخلقية ١ “٤‏ شرجمة خد 
1 2 سباق ¢ مكلية "اياب اتلم ُ دمشق 10 

ل الودودى ( ابو الأعلن ٠)‏ نظام الحياة فى الاشلام"٠‏ نقله الى 
النعريية كوك ا حداد 6 ط ۰ { 4 دار الفكر 6 دمشق 1۹1٥‏ ۰ 

نجیب بلدتی ( دكتوز ) : مراخل الفكر الأخلاقى » ذار المعارف “ 
القاهرة 0 م : 

¢ ا نیتشه ( فرید ريك ) : هکذا تکلم زرادشست قرجهة فلیکس فارىس‎ E 

المكة الأهاية ١‏ بیروت ¢ A‏ م 


۷ اللوةى ز محپی الذین بی یحیی) ' کتاب, الأربعين التوويٍ, وشرحها ؛ 


داار ا EY‏ ؛ 

4 ریا‎ HF E ميد الغلغة وانواعها 6 رجمة الدكتور‎ 3 2 A 

ر النهضة الشاهرة ۹ م 

7 یروت‎ e e E مرو‎ 

O:‏ وحید.الدين خان : لاسام تعد » رزجة شر این خان »دن ع 
امختار: الاسلامى > الشاهرة +۰۸۹۷٤‏ ا 

0۲ — ب ولیم ماکد وجل ٤‏ : الاخلاق والسلوك فی ' : الحباة ¢ ترجه و 
ابراهيم ١‏ مكثبة مصر ٠‏ القاهرة |1۹ ۰ ` 4 


۳۳۹ س 


۲ ہ الیافعی ( أو عبد اللاه محمد ۷٦۸‏ ه ) ٠‏ نشر المحاسية الغالية 
نى فضل المشايخ الصوفية › أصنحاب ابات العمالية » نشر 
مص.طفى الحلبى »› القاهرة ۱١۹٩۱‏ . 
Yor‏ بحیی هویدی ) ( دکتوں.) : تاريخ فلسفة الاسلام فى القارة الافريقية › 
E‏ النهضة المصرية القاهرة ۱۹٩٩‏ ء 
کی یی و a‏ فى علم الكلام والفلسفة 
الاسلامية » القاهرة ۱۹۷۲ . 
00 س یوسف کره, : تاریح الغلسةة وروي فی االلعصر الوسيط 4 
دار المنعبارف القاهرة ۱۹٥۷‏ . . 
0٦‏ ا يوزسف کرم : تاریخ القلسفة الحديثة »> ط . ١‏ دار المعارف ٠‏ 
۷ فوسف کرم ۰ تاریخ الغكغة ا طا . ٣‏ لجنة التاليف 
بوالترجمة والنشر س القاهرة ۳٩٥۹ا‏ ٭ 
o۸‏ س ادو سف مراد ( دکتور ) : مبادیىء علم ألنفس العام ¢ ط e‏ 
دار المعارف القاهرة ٠ . ٠١١۷‏ 
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س ۳۲۹ س 


اھ ھا » * * + + ۰ +۰ 3 ة ۰ ۲ 
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